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SUMARIO 


I. A la FORMACIÓN FILOSÓFICA de Menéndez y Pe- 
layo contribuyó particularmente la escuela barce- 
lonesa, y, por ende, Vives, lus escoceses y Cousin. 

IL. En el campo específicamente estético, Me- 
néndez y Pelayo mismo se reconoce discípulo de 
MILÁ Y FONTANALS, dm cuya ESTÉTICA la Historia 
de las ideas estéticas en España está estrictamen- 
te relacionada, 

III. Los primeros capítulos sobre la ESTÉTICA 
ESPAÑOLA revelan el carácter puramente erudito 
que tuvo en sus comienzos la Historia; pero luego 
la obra se anima y llega a ser un vivo panorama 
de la cultura española cuando se trata del si- 
gls XVI, en que destacan como estéticos Feijoo 
y Arteaga. 

IV. El concepto originario, por un procedi- 
miento característico de la psicología del autor, 
se ensanchó hasta comprender casi toda la ESTÉ- 
TICA EUROPEA: 

1. La posición polémica de Menéndez y Pelayo 
frente al clasicismo francés, aunque le lleva, aún 
par influjo de Taine y Ravaisson, a una crítica 
incomprensiva de Cousin, no le impide destacar la 
obra estética de Diderot, Jouffroy y otros. 

2. El juicio sobre la estética imglesa, influido 
también por Taine, refleja cierta afinidad con el 
espíritu de este pueblo, . 

3. El juicio sobre la estética alemana se re- 
siente del influju de la cultura francesa, particu- 
larmente de Charles Bénard. Son, sin embargo, 
considerables los juicios sobre Lessing, Schiller, 
Hegel. 

V. Las ideas estéticas de Menéndez y Pelayo 
revelan cierta falta de espíritu meditativo, pero su 
posición frente a los autores de que trata es abier- 
ta y cordial, no estrechamente intelectualista, Por 
esto su MÉTODO, más instintivo que reflejo, tiene 
ciertas ventajas sobre el de otros historiadores: 
de él se puede deducir un concepto de la estética 
como de una disciplina descriptiva, y de su histo- 
ría como de una serie de integraciones, que no 
de superaciones. 


Una comparación, aunque apresurada, entre la Historia de 
las ideas estéticas en España y las demás historias de la 
estética (pues la de Menéndez y ¡Pelayo también se puede con- 
siderar una historia general de la estética) nos revela en 
aquélla una manera muy distinta de la acostumbrada de con- 
cebir la historia y la estética. Hay mucho menos método y 
una impresión mucho más inmediata; mucha menos concien- 
cia del alcance de las afirmaciones y mucha más simpatía con 
los autores que las hicieron. Vale la pena de estudiar esta 
obra para aclarar qué importancia tiene para la historiogra- 
fía de la estética en general. Incidentalmente, el estudio ser- 
virá para una valoración de la personalidad del autor, fun- 
dada no en exclamaciones, sino en la aceptación de los resul- 
tados de la pesquisa, lo mismo si constituyen para él un honor 
o si significan una disminución. 


LA EDUCACIÓN FILOSÓFICA DE MENÉNDEZ Y PELAYO 


No es posible valorar la obra de Menéndez y Pelayo como 
historiador de la estética sin recordar los elementos de su 
formación filosófica. Cada hombre no se puede comprender 
sino en el ambiente en que se formó, aunque a este ambiente 
no se pueda reducir. Mucho más hay que reconocer esto ha- 
blando dé Menéndez y Pelayo, que vivió su juventud en una 
atmósfera de pasiones encendidas, en que la cultura servía 
más como instrumento de polémica que como íntima construc- 
ción espiritual. 

Su vida intelectual se desarrolló primeramente en Bar- 
celona, adonde había ido, en 1871, de Santander. 

Cuál era la tradición de la Universidad de Barcelona nos 
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lo dijo éi mismo en su Semblanza de Milá y Fontanals: la 
Universidad de Barcelona «mostró desde sus primeros días 
un sentido histórico y positivo, de pausada indagación y recta 
disciplina, nada propenso a brillantes generalizaciones, intér- 
prete y 1o deformador de la realidad» (1). ; 

Este es el fondo de la cultura de Menéndez y Pelayo. «Aun- 
que la vida sea perpetua educación y otras muchas influen- 
cias hayan podido teñir con sus varios colores mi espíritu, 
que, a falta de otras condiciones, nunca ha dejado de ser 
indagador y curioso, mi primitivo fondo es el que debo a la 
antigua escuela de Barcelona, y creo que substancialmente no 
“se ha modificado nunca.» «A esta escuela debí el no ser ni 
krausista ni escolástico, cuando estos dos verbalismos, menos 
distantes de lo que parece, se dividían el campo filosófico. Allí 
contemplé en ejercicio un modo de pensar histórico, relativo 
y condiciunado, que me llevó no al positivismo (tan temerario 
como el idealismo absoluto), sino a la prudente cautela del 
ars nesciendi». 

Representante de este ambiente en los años de los estu- 
dios de Menéndez y Pelayo había sido Lloréns, que, a pesar 
de los escasos contactos personales, tuvo un notable influjo 
sobre el joven montañés, según Rubió y Lluch. En Lloréns 
—dice Rubió y Lluch (2) —+éncontró «la evolución de la filo- 
sofía del sentido común, modificada ya por la crítica de Kant; 
la comprensión total de la doctrina hamiltoniana de la con- 
ciencia; los nuevos rumbos de la psicología experimental y 
de los estudios lógicos; y como alma de todo esto una velada 
y modesta aspiración metafísica, que no cristalizó nunca en 
forma cerrada, pero que fué por lo mismo eficacísimo estímu- 
lo de pensamiento y germen de libre educación». 

Una de las afirmaciones más originales de Lloréns se refe- 
ría a las relaciones que cabe encontrar entré el pensamiento 
filosófico de los pueblos y las raíces de la conciencia nacio- 


(1) Ensayos y discursos de crítica histórica y literaria. Madrid, 1942, 
t. V, págs. 133 ss. 
(2) A, Rubió y Lluch, Indicaciones sobre los educadores intelectuales y 


las ideas filosóficas de M. P., apart. de la «Revista de Archivos», pági- 
na 8. 1912. 


% 


LA HISTORIA DE LA ESTETICA 433 


nal. Sólo poniendo el pensamiento en relación con las cos- 
tumbres, el arte, la legislación de los pueblos—decía—, el pen- 
samiento filosófico aparecerá como un fruto maduro de la cul- 
tura intelectual de un pueblo, porque es sólo un elemento de 
vida que entra en rélación con los demás. 

Estas afirmaciones constituían un estímulo a la historia 
de la Filosofía, pero no correspondían, en Lloréns, a un cono- 
cimiento íntimo de la tradición española. 

Por otra parte, también el espiritualismo cousiniano, cuya 
influencia, como diremos hablando de Milá y Fontanals, fué 
mayor de lo que reconoce Menéndez y Pelayo y de lo que 
resulta del escrito de Rubió y Lluch, favorecía una revisión 
filológicamente rigurosa de la historia de la Filosofía. 

Podemos, pues, considerar como una integración de la en- 
señanza barcelonesa la íntima amistad que desde 1874 unió 
a Menéndez y Pelayo y Gumersindo Laverde, modesto, pero 
seguro reivindicador del pensamiento ibérico, y especialmen- 
te de su importancia durante el Renacimiento. Luis Vives ad- 
quirió de tal manera un puesto central en la cultura de Me- 
néndez y Pelayo, también por secretas afinidades de tempe- 
ramento. 

Bonilla y San Martín hace del pensamiento de Vives una 
síntesis en la cual es evidente el influjo de Menéndez y Pe- 
layo. «Las escuelas pasan, los sistemas desaparecen, como pro- 
ducto circunstancial que son del espíritu humano. Lo que no 
pasa ni desaparece es la Verdad» (3). Esta, exactamente, fué 
la posición de Menéndez y 'Pelayo, el cual fué escuetamente 
contrario a toda construcción de carácter sistemático, donde- 
quiera que lo encontrase. Combatió los dos «escolasticismos» 
que dominaban en la España de su tiempo: el hegelianismo de 
Krause y la escolástica del jesuíta alemán Jungmann. Pero 
su antipatía no se limita a los divulgadores: alcanza, aunque 
no a los creadores, a las creaciones. Los sistemas idealistas de 
origen kantiano le parecen «enteramente dogmáticos; se suce- 
dieron con espantosa rapidez, anulándose mutuamente, en vir- 


(3) A. Bonilla y San Martín, L. Vives y la filosofía del Renacimiento. 
T. IL, pág. 348. Madrid. 
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tud de ese mismo principio crítico que en sus entrañas lleva- 
ban y que basta a esterilizar y condenar a prematura muerte 
todo dogmatismo» (4). Le parece que el mismo sistema hege- 
liano estriba en un postulado gratuito, es decir, en dar valor 
real y trascendental a lo que no tiéne sino un valor formal. 

De la misma manera, aunque se inspira a menudo en Santo 
Tomás, aunque admira los teólogos españoles de los tiempos 
áureos, sé opone a la fórmula, a la repetición literal de la 
Summa Theologiae. 

Su posición historiográfica se identifica con la teorética. 
Observó que los españoles se mantuvieron en general extra- 
ños al método escolástico, pués España se encontraba algo 
aislada de la cultura europea durante la formación de la esco- 
lástica. Le parecía que Lull, Sabunde, Fox Morcillo, lo mismo 
que los pensadores hispano-semitas, se inspiraban más bien 
en Platón que en Aristóteles (5); que Melchor Cano había lle- 
vado a su aristotelismo una moderatio quaedam que se re- 
flejó en ios teólogos españoles del siglo de oro, particularmen- 
te en los jésuítas. En la filosofía española, pues, como en la 
tradición política, como en la literaria, encontraba una «liber- 
tad española» que correspondía a las exigencias de su espíritu, 
y que le parecía preferible a la libertad liberal. 

Es difícil determinar exactamente los límites de esta ac- 
titud. Como en la obra de cualquier escritor, se encuentran 
en la suya afirmaciones determinadas por estados de ánimo 
contingentes, que no cabría interpretar dé una manera de- 
masiado literal. 

La simpatía de Menéndez y Pelayo para el ars nesciendi 
puede hacer pensar en una tendencia tradicionalista de su 
pensamiento; y en realidad no se puede negar una analogía de 
posiciones con el tradicionalismo filosófico (6). Aunque su fide- 


(4) Historia de las ideas estéticas en España, t. IV, pág. 158. Madrid, 
1942. ' 

(5) Ensayos de crítica filosófica, pág. 33. Barcelona, 1918. 

(6) Ya lo motó Juan Valera, en su reseña de la Historia de los hetero- 
doxos españoles, en la «Revista de España», pág. 290, año de 1881. Pero en 
la Ciencia española, 3.2 edi., 1887-8, págs. 59 ss. Menéndez y Pelayo se con- 
trapone a Donoso Cortés. Afirma en la Historia de las ideas estéticas, t. V, 
página 13, que no todos los franceses acusados de tradicionalismo renegaban 
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lidad a una concepción metafísica de la realidad resulta de 
muchos pasos de sus obras, y particularmente de su Examen 
crítico de la moral naturalista (7), el aspecto más íntimo de 
su meditación queda la «manera de pensar histórica» de Llo- 
réns y de Laverde, que «en cierto grado altísimo viene a cons- 
*tituir una verdadera filosofía, un cierto modo de pensar histó- 
rico, hecho de tolerancia, de espíritu crítico, de comprensión de 
las más opuestas tendencias. 

Este vivaz sentido de la unidad de la historia inspira su 
ideal de cultura, que él encontró realizado en el Renacimiento, 
y expresó en términos particularmente meditados en su sem- 
blanza de Bonilla y San Martín. «Este—dicée—quiso relacionar 
España con el mundo, aunque conservándole sus caracterís- 
ticas; quiso una España «abierta a todas las impresiones del 
arte, ávida de sentirlo y comprenderlo todo y de vivir con 
vida íntegramente humana, como vivieron aquellos grandes 
hombres del Renacimiento, a quienes por tal excelencia lla- 
mamos humanistas» (8). 

Una cultura, pues, que es en el mismo tiempo idea y for- 
ma, filosofía y literatura. 

Esta és la visión de la vida de Menéndez y Pelayo; una 
visión sin duda, no muy dramática; más fruto de un ambiente 
que de una atormentada personalidad. En él no hubo crisis, 
sino sólo una maduración. Poco a poco, su polémica juvenil se 
apaciguó, se trocó en una pausada convicción; la exigencia 
estética se afirmó cada vez más preeminente; la erudición y 
la historia de la filosofía y de la teología dejaron lugar a la 
historia de la estética, y ésta se trocó en crítica literaria. 


LA «ESTÉTICA» DE MILÁ Y FONTANALS 


Queda por hablar del hombre que más influyó sobre nues- 
tro autor, particularmente en el campo de las ideas estéticas. 


de las fuerzas naturales de la razón: De Maistre «en lo puramente filosófico 
es más idealista y un tanto platónico». Una abierta manifestación contra el 
tradicionalismo tenemos en los Ensayos de crítica filosófica, pág. 295. Véase 
también el discurso del centenario de Balmes. 

(7) Ensayos de crítica filosófica, págs. 309 ss, 

(8) Ib., pág. 378. 
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Quien ha leído la Semblanza que de Milá y Fontanals escribió 
Menéndez y Pelayo (9) tiene que convencerse que relaciones 
particularmente estrechas existen entre los dos. De Milá re- 
conoce Menéndez y Pelayo «la parte mejor de la doctrina litéra- 
ria que durante su vida de profesor y de crítico ha tenido 
ocasión de aplicar y exponer». Aunque de tendencias distintas, 
más clásico y renacentista Menéndez y Pelayo, más román- 
tico Milá y Fontanals, ninguno de los dos fué incomprensivo 
frente al punto de vista del otro (10). Puede extrañar que la 
Estética del maestro catalán haya sido, después de un período 
de gran éxito en el modesto ambiente de la enseñanza media, 
casi olvidada. Conviene, pues, estudiarla detenidamente, mu- 
cho más porque tiene también un valor intrínseco. 

A. la estética Milá y Fontanals se dedicó desde sus años 
juveniles con un Arte poética, publicada en 1844, que «encie- 
rra, según reconoce Menéndez y Pelayo, en breves páginas, 
mucho más jugo que otros tratados de grandes y trascenden- 
tales pretensiones» (11). Esta obrita, en realidad documento 
muy importante para la historia de las ideas románticas en 
España, ya revela la severidad y la sinceridad características 
del estilo de Milá; estilo meditado, en que cada palabra está 
pensada; antitético, en ciertos modos, al de Menéndez y 
Pelayo. | 

Poesía, dice en el Arte poética (12), es el lenguaje de la pa- 
sión o de la imaginación animadas, expresadas en general.en 
ritmos fijos. Todos o casi todos los pueblos tuvieron inclina- 
ciones y afectos, pues todos los pueblos pudieron tener una 
poesía. El poeta debe tener corazón, fantasía, inteligencia, 
memoria, inspiración: todos estos elementos reunidos forman 


(9) Estudios y discursos de crítica histórica y literaria, t. V, págs. 133-176. 
Madrid, 1942. 

(10) En 1877, Menéndez y Pelayo, que tenía a la sazón veintiún años, 
escribía a Milá: «Veo que, aun después de haber dejado usted de ser hora- 
ciano, conserva todo lo bueno de este sistema poético, superior, en mi con- 
cepto, a las demás formas líricas, Grandemente ha descrito usted esa enfer- 
medad moral de muestros días, esa enervadóra melancolía, que engendra 
orgullo y quita las fuerzas para el bien» (Epistolari de'en M. Milá y Fon- 
tanals, t. II, pág. 116). Barcelona, 1932). 

(11) Advertencia preliminar al tomo 1 de las Obras de Milá. 1888. 

(12) Obras, t. 1, págs. 357 ss. 
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el genio. El buen gusto, es decir, la facultad de distinguir las 
bellezas y los defectos de un estilo, puede ser poseído por los 
que no Son poetas, y a veces puede faltar a los que lo son. 
Cada arte tiene sus leyes, que sólo con un artificio se pueden 
forzar. Ninguna de ellas es superior, pues cada una es perfec- 
cionable sin límites. 

Estas ideas, expresadas con una brevedad epigramática, 
que mi resumen no hizo sino destacar, constituyen el punto de 
arranque de la meditación ulterior de Milá. 

Milá «meditó mucho y escribió relativamente poco», como 
dice uno de sus biógrafos (13). Su escrupulosa conciencia mo- 
ral y el ars nesciendi de su colega Lloréns le inducían a esto. 
Sólo en 1848 publicó una libre traducción de la segunda parte 
del célebré libro de Cousin Du vrai, du beau, du bien (14). En- 
viando este librito al padre de A. Rubió y Lluch ya anunciaba 
una obra original: «Lo mucho que he pensado y lo poco que 
he sacado en limpio sobre el particular lo reservo para una 
futura obra magna» (15). Esta obra fué publicada en 1856, 
bajo las humildes apariencias de una de las muchas retóricas 
escolares. Pero había en ella la pasión y la inteligencia de un 
poeta, de un educador, de un reflexivo. La obra fué elaborada 
en las distintas ediciones, en 1857. en 1869, en 1876. Sobre ésta 
está hecha nuestra exposición (16). 

No tenemos qué pedir a Milá un gran rigor filosófico. Para 
él, la Estética puede enseñarse también prescindiendo de la Fi- 
losofía, que no €s indispensable al artista y al crítico. Esto, a 
pesar de sus inconvenientes, fué un acierto, que permitió a Milá 
expresar libremente sus ideas, y limitó el influjo de sus pre- 
ocupaciones extraestéticas. 

Milá, aunque piensa que es «acaso» imposible dar una ver- 
dadera definición de la belleza, piensa que la complejidad de 
ésta se puede expresar diciendo que es una «armonía vivien- 


(13) Enciclopedia Espasa, ad vocem. 

(14) Manual de estética, pág. 56. Barcelona, 1848. 

(15) A. Rubió y Lluch, Indicaciones sobre los educadores intelectuales 
y las ideas filosóficas de Menéndez y Pelayo, en «Revista de Archivos», 1912. 

(16) Menéndez y Pelayo publicó la Estética en el t. I de las «Obras 
completas». Barcelona, 1888, 
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te», es decir, algo que interesa lo mismo nuestro intelecto 
(como armonía) y nuestro sentimiento (como vida). Esta vida 
consiste en el carácter, es decir, en lo que caracteriza el géne- 
ro al cual cada objeto pertenece, y en la expresión, es decir, 
en el estado concreto en que cada objeto se encuentra. Pueden 
faltar unos elementos de la belleza, como pasa en lo sublime, 
pero la expresión no puede nunca faltar. De esta manera, sin 
darse cuenta, Milá individualiza en la expresión el elemento 
típicamente estético, aunque quedan en él rastros de neocla- 
sicismo: el carácter. No es una casualidad que Levéque, tan 
criticado por los historiadores recientes, sea estimado por 
Milá; de él deriva esté residuo del canon clasicista, aunque en 
su Science du beau se le llama «tipo ideal de la especie» (17). 
Este «carácter» no es algo extraño en la estética de Milá, que 
sufre, desde el punto de vista lógico, por una continua incerti- 
dumbre entre el fisiologismo estético clasicista y el espiritua- 
lismo, entre carácter y expresión, que heredará Menéndez y 
Pelayo. Naturalmente, la traducción del librito de Cousin no 
había sido sin influjos en la meditación de Milá, aunque éste, 
anticipándose a las críticas de Menéndez y Pelayo, llama a 
Cousin «ecléctico e inconsécuente». En la «armonía viviente» 
de Milá encontramos los ragos de la teoría cousiniana, por 
la cual la proporción, el orden, la armonía, no bastan a expli- 
car la belleza: «No hay belleza sin vida; y la vida es el mo- 
vimiento, es la diversidad» (18). Se puede hasta decir que 
Cousin está más cerca de la concepción psicológica de lo bello 
que Milá y Menéndez y Pelayo. 

La misma indecisión se refleja en el examen de la «imita- 
ción». Esta se interpreta a veces en el sentido puramente 
gnoseológico, en el sentido que cualquier conocimiento, tam- 
bién el estético, idealiza el objeto, abstrae de él elementos in- 
teligibles; pero a veces sé la considera, a la manera de los 
clasicistas, idealizadora en cuanto hay objetos SS de 


(17) París, 1862, t. I, pág. 58; t. II, pág. 556. La analogía es evidente, 
aunque Milá, afirma que ha tomado su doctrina de las «formas maturales 
manifestativas» (así llama al carácter y la la expresión) del escritor suizo 
Pictet, 

(18) Du vrai, du beau, du bien, pág. 167. París, 1854, 2.2 ed. 
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representación artística y objetos no susceptibles. Una mal 
entendida preocupación moral lleva a Milá a simpatizar por la 
concepción moralista de Jungmann, un jesuíta alemán de que 
en aquel entonces se hablaba mucho, y que, por lo contrario, 
resultó muy antipático a Menéndez y Pelayo, preocupado en 
defender la independencia del arte frente a la moral. Y esto 
que Milá conocía la estética tomística, o mejor, lo que Santo 
Tomás dice a propósito del arte, hasta el punto que concedió 
a los estéticos tomistas de su tiempo una atención que a nos- 
otros nos puede extrañar, en los rasgos de historia de la esté- 
tica de que hablaremos, además de un pequeño ensayo divulga- 
tivo (19). De la misma definición tomística de que pulchrum 
est ¡id cuius ipsa apprehensio placet es deductible el concepto 
de lo beilo como predicable de cualquier objeto de conocimien- 
to, en cuanto el objeto puede verse desde un punto de vista 
contemplativo (20). En el mismo Santo Tomás, pues, podía 
Milá encontrar el arranque de su liberación del clasicismo. 
Mejor es la parte de la estética de Milá, que deriva de una 
meditación personal sobre las ideas románticas, expresadas en 
la juvenil Arte poética. Sin duda, Milá tenía una auténtica 
sensibilidad artística, que aquí, donde se trata de expresar ex- 
periencias más que de trabajar con conceptos, se revela. 
Considerables son sus pensamientos alrededor del lenguaje 
artístico. La imaginación, o facultad de componer imágenes, 
mos dice—ya reproducidas de efectivas percepciones, sensacio- 
nes o sentimientos, ya hipotéticas—se sirve de metáforas, con 
que expresa analogías entre las cosas, y con estas metáforas, 
como con las concepciones idealizadas, crea una lengua natural 
y artística, muy distinta de la lengua científica, que está for- 
mada de conceptos lógicos. En este lenguaje artístico, dice 
en otro lugar, unas formas son naturales, otras son signifi- 
cativas, es decir, tales, que una forma expresa un concepto 
sólo por una asociación de ideas; otras simbólicas, en que la 
forma significa el concepto de una pura convención. Cada arte 


(19) Estética tomística, en Obras, t. V, págs. 473-513. ; 
(20) Buenas observaciones sobre el asunto hace C. Mazzantini, «Linee 
fondamentali di un'estetica tomistica», en Studium, set. dic. 1929. 
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tiene sus formas características y, por ende, sus «esferas». 
La arquitectura llega a un efecto vago, indeterminado, pero 
profundo y duradero. En la escultura todo es sencillo y preciso, 
pero en cierto modo inmóvil y falto de vida. La pintura admi- 
té todos los incidentes de la expresión, pero las formas imita- 
tivas le impiden la libre combinación de los elementos armó- 
nicos. La música es la voz del sentimiento embellecida por las 
formas armónicas; puede expresar sólo los modos generales 
del sentimiento, como la fisonomía de una persona descono- 
cida; nos lleva no se sabe dónde, si algo extraño no fija su im- 
presión profunda, pero vaga. La poesía sé puede considerar 
superior a las demás artes, acaso, por ser sus formas más 
aptas para expresar la belleza intelectual (21). 

A propósito del artista, Milá desarrolla las ideas expresadas 
en la obra juvenil, y que tendrán tanto influjo en Menéndez y 
Pelayo. En el Arte poética había subrayado las diferencias 
que existen entre el artista y el crítico. Aquí encontramos 
agudas consideraciones, de sabor muy moderno, a propósito de 
las analogías entre da actividad crítica y la artística. La 
crítica no puede consistir en la adhesión a la opinión de otra 
persona, ni siquiera en el recuerdo de un propio juicio ante- 
rior. Al crítico hacen falta facultades análogas a las artísti- 
cas; su Juicio es intuitivo, más que deductivo; en él confluyen 
los principios, pero quien juzga de una manera exclusiva- 
mente intelectual llega sólo a las apariencias. Este carácter in- 


(21) Unas Observaciones sobre la belleza en los objetos intelectuales 
encontramos como apéndice en la edición de 1877, A Milá le parece que, 
aunque no hay estimación artística sin intervención del intelecto, mo puede 
existir un efecto propiamente estético de objetos que no interesan sino al 
intelecto. Los conceptos intelectuales que tienen un valor estético lo tienen 
por ser productos del intelecto en su ejercicio natural y espontáneo, es 
decir, en aquel estado en que el intelecto no sofoca al sentimiento ni des- 
deña la ayuda de la imagen. Por lo demás, incluso en una serie de pro- 
posiciones, basta el reflejo sentimental de una sobre el valor puramente 
intelectual de otras para comunicar también a ésta un valor estético. Sobre 
este pequeño, pero meditado escrito, el joven Menéndez “y Pelayo escribió en 
estos términos lal autor: «He leído con sumo gusto e interés su excelente 
artículo sobre la belleza en los objetos intelectuales. Paréceme no sólo 
profundamente pensado y bellamente escrito, sino convincente en materia 
hasta hoy muy opinable. ¡Qué diferencia entre la estética de usted y la 
que me tocó después wír en otras aulas!» (Epistolari d'en Milá y Fontanals, 
tomo II, pág. 98. Barcelona, 1932). 
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tuitivo de la crítica siempre ha sido combatido, por no ser tan 
fácil la adquisición del juicio-sentimiento como la posesión de 
un número más o menos considerable de aforismos (22): 

El lector enterado habrá visto asomarse acá y allá ideas 
que llegan desde muy lejos, aunque repensadas auténticamen- 
- Le por el autor. Tanto más interesantes resultan, pues, los apun- 
tes sobre historia de la Estética que a continuación nos da 
Milá, y que, a pesar de su brevedad, contienen unos rasgos esen- 
ciales de lo que será la Historia de las ideas estéticas de Me- 
néndez y Pelayo. Particularmente importante, el juicio sobre 
Hegel. A Hegel, dice Milá, debemos un tratado «si no de es- 
tética completa, de teoría del Arte, en parte derivado, y en 
otra parte, principal acaso, independiente de sus doctrinas, 
donde coordinó las ideas de sus predecesores, llenó muchos 
huecos e ilustró puntos obscuros, sin que tan eminente obra 
deje de adolecer de graves defectos, tales como no pocos va- 
cíos, una decidida propensión sistemática que sujeta los he- 
chos a moldes simétricos, fórmulas vagas substituídas a ver- 
daderas soluciones, un exclusivismo clásico que aprecia sólo 
la parte clásica y transparente del arte y desconoce la íntima 
y, por decirlo así, misteriosa». Este reproche de Milá, que re- 
pité también Menéndez y Pelayo, y que sin duda revela un co- 
nocimiento poco preciso del ambiente en que se desarrolló la 
especulación de Hegel (23), parece ser pérsonal; por lo con- 
trario, otras observaciones están claramente relacionadas con 
las valoraciones de Charles Bénard, el traductor de Hegel de 
que hablaremos más adelante. 

Nos parece que de esta manera queda bastante ambientada 


(22) También ¡éste pensamiento pasó a Menéndez y Pelayo, para el cual 
no hay que insistir demasiado en las fórmulas, «aunque por la mayor faci- 
lidad de recordarlas sea lo único que busquen y aprendan en ella los que 
aspiran a disimular con aforismos compendiosos y huecos su total ausencia 
de espíritu literario». 

(23) Para Hegel, el arte romántico es una manifestación del espíritu 
humano ulterior, es decir, superior al larte clásico. El clasicismo de Hegel 
resiente de las ideas de Herder, es decir, constituye precisamente una exal- 
tación del arte «ingenuo», ¡ppopular, tal cual Milá dedicó la parte más co- 
nocida de su actividad sobre el estilo «gracioso» de que Hegel encontraba 
ejemplos en Virgilio, Horacio y el teatro francés. Interesante para este par- 
ticular también las relaciones entre Hegel y Hoólderlin. 
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la Historia de Menéndez y Pelayo, que se puede, sin más, con- 
siderar una continuación del trabajo de Milá en el aspecto his- 
tórico, que más se adaptaba al carácter del discípulo. En rea- 
lidad, la analogía está más en las ideas que en la personalidad, 
pues las dos personalidades se pueden más bien considerar 
complementarias: meditativa, dudosa cuasi, la de Milá; con- 
fiada, impresionista, menos preocupada de salvaguardar la mo- 
ral, Menendez y Pelayo. Y, sin embargo, podemos, en cierto 
modo, repetir, para éste, lo que él mismo dijo para Milá: su- 
plió la ausencia dé espíritu filosófico con «una positiva ri- 
queza de observación psicológica, derivada en buena parte de 
propia experiencia, y un sentido personal de lo bello que en las 
obras de los estéticos profesionales suele echarse de me- 
nos» (24). 


LA ESTÉTICA EN ESPAÑA 


Pero este grado de sensibilidad estética, como aquel ideal 
de cultura humanística de qué habla en la semblanza de Bonilla 
y San Martín, fué alcanzado por Menéndez y Pelayo tan sólo 
en la madurez. El fué, desde luego, y quedó, un erudito. Sin- 
tió la erudición como una misión nacional; a los veinte años 
trazó un plan de trabajo erudito énorme, y supo quedarle fiel 
durante toda la vida, como a una vocación. «Cada cual debe 
seguir su propia vocación», dijo; «conociendo y amando yo mu- 
cho mejor la historia que la vida actual, paréceme que debo 
seguir esta natural tendencia de mi espíritu y perseverar en 
la tendencia que desde el principio tomé». Esta vocación, apa- 
rentemente modesta, alcanzaba en su concepción los destinos 
de la nación; se declaraba «un modesto erudito, cuyos traba- 
jos no pueden ser populares nunca y cuya sola representación 
en el mundo es la de obrero firme y constante de la historia in- 
telectual de España»; pero añadía: «Ningún pueblo sé salva 
y se emancipa sino por su propio esfuerzo intelectual, y éste 
no Se concibe sin la plena conciencia de sí mismo, que sólo 


(24) Estudios y discursos de crítica histórica y literaria, cit. 
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puede formarse con el estudio recto y severo de la histo- 
ria» (25). A 

En esta visión general de la obra de Menéndez y Pelayo 
hay que colocar también la parte española de la Historia de 
las ideas estéticas, que corresponde a las iniciales intenciones 
explícitamente eruditas. El erudito que quiere ejercer una 
verdadera revisión del pasado tiené que sufrir incluso las des- 
ilusiones más repetidas, con tal de llegar a descubrir la obra in- 
justamente descuidada o desvalorizada por corrientes cultura- 
les posteriores demasiado unilaterales. Sólo de esta manera se 
podrá evitar el peligro de reducir la historia a una exigua 
reseña de personalidades, como es la tendencia de una parte 
de la cultura actual, qué ve a las obras del pasado sólo en; su 
significación histórica, y olvida la posibilidad de que una obra 
vital haya sido injustamente descuidada y espere todavía al- 
guien que la reivindique. 

Dicho esto para justificar las partes más áridas de la obra, 
habrá, sin duda, que reconocer que los primeros tomos reve- 
lan una peligrosa tendencia a ver en alusiones incidentales, 
hechas por autores que gozan la simpatía del historiador, afir- 
maciones de trascendente alcance (26). Es interesante lo que 
Menéndez y Pelayo nos dice de los representantes de la lite- 
ratura semítica española. Cuando él árabe Abubeker ben To- 
fail nos dice que es posible alcanzar lo absoluto por medio de 
la sensación de vértigo, con la cual el hombre lléga a prescin- 
dir de su esencia individual y llega, por ende, a la unidad 
de la naturaleza, nuestra meditación encuentra en ello un es- 
tímulo; io mismo pasa cuando leemos que para Judá Leví la 


(25) Esplendor y decadencia de la cultura científica española. 

(26) Por ejemplo, Menéndez y Pelayo se ientusiasma por una frase del 
Ars Magna, de Raimundo Lulio, en la cual se dice: «rhetoricus plus potest 
ornare sua verba cum principiis substantialibus et necessariis, quam cum 
incidentalibus sive contingentibus». Esta doctrina según Menéndez y Pe- 
layo, «bastaría para sacar la retórica y la poética del empirismo con 
que las habían tratado los tratadistas latinos» (Historia de las ideas 
estéticas, t. 1, pág. 410). Pero la afirmación de que «sine re nulla vis 
verbi est» se encuentra precisamente en Cicerón; por ejemplo: Orator, 72; 
Ibidem, 119: «volo enim prius habeat oratorem de qua dicat, dignam auri- 
bus eruditis, quam cogitet quibus verbis quidque dicat, aut quo modo»; 
122: «tractatio rerum efficit admirabilem orationem». 

29 
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poesía deriva de una iluminación interior, intuitiva, análoga 
a la del profeta, y, por lo tanto, él arte no puede crear, sino 
sólo favorecer la poesía, y el poeta actúa según leyes que no 
sabe formular. (Pero la mayor parte de los dos primeros tomos 
es poco más que un fichero de curiosidad bibliográfica. 

Desde la mitad del segundo tomo, la obra empieza a aban- 
donar esta aridez erudita. Notable, por ejemplo, es la explica- 
ción de la coexistencia en el siglo Xvi de una tendencia anti- 
aristotélica, que quería justificar el teatro nacional, rebelde a 
cualquier norma tradicional, con el culteranismo dominante 
en la vida literaria del tiempo. Paréce al historiador que el 
culteranismo procede de un abstraerse del mundo literario para 
con la vida popular, sobre todo en la expresión lírica que «fue- 
ra de la elegancia de la forma, conseguía reunir los peores 
defectos de dos decadencias literarias: la decadencia alejan- 
drina y la decadencia tolosana; la falsa antigúedad y la falsa 
edad media». Este fenómeno, que hay que imputar, más que 
a falta de ideas de los poétas, a falsa valoración del valor de 
la poesía, considerada frívolo instrumento de deleite u osten- 
tación de doctrina, se habría difundido de la lírica italiana a 
toda la poesía europea. Independiente de esta corriente docta 
se habría desarrollado la poesía popular, que, por obra de Lope 
de Vega, se volvió, de épica, dramática. 

Esta interpretación, aunque hay que aceptarla con pru- 
dencia (27), pone de relieve qué consecuencias puede tener la 
difusión de un falso concépto de poesía y qué importancia tie- 
ne, pues, la estética cuando se considere como la pesquisa de 
un valor de la actividad artística; y también la importancia 
que tiene la individualización de corrientes literarias dotadas 
de cierta individualidad y manifestándose a menudo en de- 
terminados «géneros literarios». Aunque los géneros literarios 
no pueden ser considerados naturalísticaménte, como seres 
que obedecen a leyes fisiológicas, son a veces sólidas realida- 
des históricas, tradiciones cuyas sugestiones son, a lo mejor, 


ismo, en «Nuova Antologia», 
etá barocca in Italia. Ahora 


(27) Cfr. A, Graf, 11 fenomeno del Secent 
ott., 1905. También B. Croce, Storia dell 
A, Meozzi, Il secentismo europeo. Pisa, 1936. 
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más fuertes qué las de las tendencias generales de una 
edad (28). 

A este ensayo de explicación del fenómeno del «seiscien- 
tismo» se relaciona el único élemento que de la Historia de las 
ideas estéticas ha pasado a las historias generales de la esté- 
tica y de la crítica (29), es decir, la afirmación de un carác- 
ter español intolerante de todo espíritu de escuela, que consti- 
tuye uno de los motivos directores de toda la obra, y se en- 
cuentra, por lo que se refiere a la historia de la Filosofía, tam- 
bién en los Ensayos de crítica filosófica; según Menéndez y 
Pelayo, desde Séneca, que, «como todos los hispano-romanos 
del imperio, tien la gloria de haber condenado los extravíos 
literarios de su tiempo» (30), al través de la literatura me- 
dieval y los defensores de Lope de Vega, la tradición de la 
libertad literaria española llegaría sin soluciones de continui- 
dad hasta el romanticismo. 

Esta idea temática a veces induce a Menéndez y Pelayo a 
reducir las proporciones de algunas personalidades, conside- 
rándolas sendas expresiones de esta tradición más que origi- 
nales elaboradores de nuevas teorías. Me parece particular- 
mente inadecuada su valoración de Feijoo. 

Feijoo, en su Razón del gusto, y más todavía en el No sé 
qué, llega a superar el clasicismo y a adelantarse a muchas 
ideas modernísimas. Su pénsamiento fundamental, según el 
cual el sentido de las artes estriba en un no sé qué, que los 
griegos llamaban gracia, y que generalmente se encuentra 
unido a la hermosura, pero se puede a veces ver también con 
la fealdad, afirma substancialmente la relatividad del gusto, 
pues se considera el agrado, derivante de los objetos, debido 


(28) Croce, en su crítica a la teoría de los géneros literarios (Problemi 
destetica, 2.2 ed., pág. 477; ahora La poesia, 2.2 ed., págs. 174 ss.), no ha 
valorado bastante, me parece, este aspecto del problema de la historia de 
los géneros literarios. 

(29) Saintsbury, A history of criticism, t. II, págs. 331-351; Croce, Es- 
tética, pág. 497. 

(30) Historia de las ideas estéticas, t. 1, pág. 213. No hay que olvidar, 
sin embargo, que Séneca mismo es uno de los representantes de estos «ex- 
travíos». 
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a una proporción y congruencia con la potencia que los 
percibe. 

La superación del clasicismo, ya implícita en el pensa- 
miento fundamental, es plenamente alcanzada al observar Fei- 
joo que «Dios, de mil maneras diferentes e innumerables di- 
versísimas combinaciones de las partes, puede hacer hermosí- 
simas caras. Pero los hombres, reglando inadvertidamente la 
inmensa amplitud de las ideas divinas por la estrechez de las 
suyas, han pensado reducir toda la hermosura a una combi- 
nación sola, o cuanto más a un corto número de combinacio- 
nes». «Lo propio sucede en la disposición de un edificio. Aquel 
no sé que de gracia no es otra cosa que una determinada com- 
binación simétrica fuéra de las comunes reglas» (31). El ar- 
tista verdadero, según Feijoo, obedece a una regla; pero esta 
regla existe sólo en su pensamiento. 

Si prescindimos de aquella alusión a la simetría en que 
Feijoo introduce sin darse cuenta una de las «comunes re- 
glas», podemos reconocer en estas palabras una modernidad 
de conceptos verdaderamente excepcional en un hombre de 
la primera mitad del siglo xvi. Menéndez y Pelayo reprocha 
a Feijoo hermosura y expresión. Pero hemos visto que Fei- 
joo distingue entre lo que generalmente se llama hermosura 
y el «no sé qué», y que, al fin y al cabo, no reconoce valor es- 
tético sino a éste. Menéndez y Pelayo, por el contrario, reco- 
noce todavía un valor estético a la «hermosura», y parece 
aceptar el concepto clasicista de «carácter» que encontramos 
hablando de Milá y Fontanals. Pero, aunque no se puede negar 
que en los vulgares juicios sobre la hermosura física no se 
repara únicamente en la expresión, sino que se tiene en cuenta 
también un «carácter», es decir, la correspondencia a un «ideal 
ae la especie», tenemos que considerar estos juicios más bien 
de naturaleza utilitaria que estética. 

Análoga defensa merecen las ideas lingijísticas de Feijoo. 
Según Menéndez y Pelayo, éste hace una confusión éntre la 
concepción artística, que tiene que ser libérrima, y el mate- 


(31) B. J. Feijoo, Theatro critico, t. IV, pág. 447, Madrid, 1781. 
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rial, que nadie puede tocar desatinadamente «con manos pro- 
fanas». Aquí encontramos el horaciano que atribuye a las 
palabras un valor intrínseco, independiente de su función ex- 
presiva. Agudamente observa que el escritor de mayor mé- 
rito no es el más rebelde, sino el más profundo, y que esta 
"profundidad consiste las más veces en encontrar la razón de 
las reglas, que otros desprecian porque no las han compren- 
dido. Pero cuando afirma que negar el valor de las leyes lin- 
gúísticas y la disciplina literaria sería como negar el valor 
de la lógica por ser anterior el pensamiento para con la for- 
mulación de las leyes lógicas, olvida que admitir una ciencia 
del procedimiento discursivo no implica admitir una ciencia 
análoga del procedimiento artístico. El mismo Milá y Fonta- 
nals había distinguido dos lenguajes, uno concreto y artís- 
tico y otro abstracto y científico. Es verdad que el lenguaje, y 
en particular la lengua, no podrá nunca liberarse de un resto 
de convencionalismo, sin el cual no sería posible comercio 
entre los hombres (32); pero esto no excluye la más ampila 
libertad del poeta én usar la lengua en el modo que juzgue 
mejor para conciliar la necesidad de que los demás le compren- 
dan y la aspiración a expresar lo más concretamente posible 
su experiencia psicológica. 

Luego Menéndez y Pelayo reprocha a Feijoo por su posi- 
ción revolucionaria frente a los géneros literarios; su nega- 
ción de la imitación, de la lectura, del ejercicio. Sin duda, 
Feijoo exageró un poco, como tenía a la fuerza que ser. Hasta 
puede admitirse en su obra un resto de conceptismo, una 
tendencia a la paradoja. Pero en conjunto las críticas de Me- 
néndez y Pelayo revelan más supervivencias clasicistas en el 
juez que defectos del juzgado. Lo que se puede demostrar tam- 
bién con la revaloración qué intenta de Luzán, que en resu- 
midas cuentas le deja en su posición, de factor más ambien- 
tal que personal de la cultura española. 

Más acertado es el juicio sobre Esteban Arteaga, cuyas 


(32) Sobre este punto, me parecen acertadas las observaciones de A. Alio— 
ta, L'estetica di Croce e Pidealismo moderno, particularmente págs. 34 
siguientes. Nápoles, 1920. 
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Rivoluzioni del teatro musicale italiano parecen a Menéndez 
y Pelayo nada menos que «uno de los más bellos libros del 
siglo XVI». En realidad, el trabajo de Arteaga no consiste, 
como el de «aquellos recogedores llamados éruditos, que tie- 
nen el alma puesta en las reminiscencias», «en el averiguar 
exactamente las fechas, en saber el número y los títulos de las 
producciones de un autor» y en parecidas minucias—como 
dice el propio autor (33)—, sino que quiere ser trabajo de 
«erudito, crítico, hombre de gusto y filósofo en e€l mismo 
tiempo». 

En realidad, toda la obra atestigua una personalidad de 
no común relieve. Para Arteaga, el teatro es en el mismo 
tiempo música, poesía y representación, inseparables, como 
inseparables se consideraron en el teatro griego, el cual no 
aspiraba a un transitorio entretenimiento, sino a «imprimir > 
en los ánimos de los hombres los sentimientos necesarios a 
la gloria y la subsistencia de las naciones»; noble concepto 
que Arteaga heredó de la «Camerata» florentina, pero alimen- 
to de personal meditación, dirigiéndolo contra los virtuosis- 
nos de los contrapuntistas y de los cantantes y llegando has- 
ta la negación de la música puramente instrumental y a la 
exaltación de los valores melódicos por encima de la armo- 
nía (34). 

Arteaga y Feijoo son casi los únicos escritores españolés 
del sigo XvHI cuya producción tiene una significación para 
la historia general de la estética. Sin embargo, el panorama 
de la cultura española en éste siglo que Menéndez y Pelayo 
nos dibuja en el tercer tomo de su obra tiene un notable inte- 


(33) Le rivolugioni del teatro musicale italiano, t. 1, págs. 17 y 25. Ve- 
necia, 1785. 

(34) El juicio severo que de la obra: de Arteaga expresa F. Torrefranca, 
Le origini ivaliane del romanticismo musicale, págs. 360 ss. Turín, 1930, pue- 
de acaso demostrar su escaso valor informativo, no disminuir su valor 
literario. 

G. Roncaglia, 11 melodioso settecento italiano, págs. 30-33. Milán, 1935, 
recuerda que la contraposición de Arteaga a la decadencia del melodrama 
no es cosa nueva, pues se encuentran observaciones análogas a las suyas en 
las célebres obras de B. Marcello, M. Cesarotti, R. Calzabigi, y sin embargo, 
juzga al español «uno de los espíritus de mayor finura y sensibilidad que 
la crítica musical del siglo xvi ha tenido». 
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rés historiográfico, pues la erudición se vuelve en él un instru- 
mento de apasionada evocación de un mundo cultural (35): 
es «una erudición literaria y arqueológica, que se enlaza en 
modo éstrecho con la teoría del arte, y que sirve para con- 
cretarla e ilustrarla y sacarla de la esfera helada de los prin- 
cipios abstractos». Este es el sentido metodológico de la ten- 
dencia característica de la Historia de las ideas estéticas a 
volverse una historia general de la cultura. 


LA ESTÉTICA EN EUROPA 


En realidad es extraña la historia de esta obra. 

A los diecinueve años, Menéndez y Pelayo ya había reco- 
gido muchos materiales para ella (36). A los veintiséis escribía 
que los materiales estaban casi completamente listos (37); 
los veintiocho, qué la historia era casi acabada (38); pero-se 
daba cuenta de que obras parecidas enredan a uno en lecturas 
de las cuales luego no se consigue salir (39). El interés para 
los problemas estéticos se añadía al primitivo interés erudito. 
Con el pretexto de introducciones a unos períodos de la esté- 
tica española, Menéndez y Pelayo estudió las estéticas extran- 
jéras, a veces olvidándose de la función introductiva de estos 
estudios, hasta el punto que trató detenidamente de autores 
que por su confesión ningún influjo tuvieron en España, y por 
lo contrario, descuidó a autores, como Muratori, cuyo influjo 
en las ideas literarias españolas él mismo destaca. Al roman- 
ticismo francés dedicó un tomo que ya no es una introduc- 
ción a la estética española del siglo XIX, que no trató, ni una 
historia de la estética francesa, sino una historia de toda la 
cultura francesa de aquel período. Su interés se había trasla- 


(35) G. Saintsbury dice en su History of criticism, 2.2 edi., t. II, p!g. 331, 
London, 1905: «España puede ostentar una historia de la crítica que es 
acaso la mejor de las que tienen las varias literaturas europeas—acaso, sin 
más, la única buena—en la Historia de las ideas estéticas en España. Véase 
también a la pág. 588 del t. IIT. 

(36) Cf. M. Artigas, Menéndez y Pelayo, pág. 82. 

(37) Cf. Menéndez y Pelayo-Valera, Epistolario. Madrid, 1930. Carta del 
18 de marzo de 1882. 

(38) Ib. carta del 14 de febrero. 

(39) Ib. carta del 27 de agosto de 1884, 
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dado de la estética a la crítica literaria; ésta es la verdadera 
razón de no haber Menéndez y Pelayo acabado la obra (40). 

Cuando trazó el plano de sus Obras completas implícita- 
mente reconoció la falta de unidad de construcción en la His- 
toria, pues la dividió en tres partes autónomas: Historia de 
las ideas estéticas en España hasta fines del siglo XVIII; His- 
toria de las ideas estéticas en Europa hasta fines del si- 
glo XIX; Historia del romanticismo francés. 

En realidad, és fácil notar la distinta naturaleza de la 
parte europea de la obra, en comparación con la parte espa- 
ñola; en ésta hay un aspecto bibliográfico y erudito que falta 
en aquélla, donde prevalece el aspecto más propiamente es- 
tético. 

Menéndez y Pelayo distingue dos épocas en la historia de 
la estética: una primera que comprende la filosofía antigua 
y medioeval, trata de la estética como parte del sistema filo- 
sófico; la segunda, en que la estética se vuelve psicológica y 
subjetiva: época que empieza con Descartes, no porque Des- 
cartes se haya interesado en problemas estéticos, sino por su 
método nuevo, su proceder desde lo interior hacia el exterior. 
Estos conceptos, tomados de publicaciones anteriores (41), 
están de acuérdo con las afirmaciones de Bosanquet y Cro- 
ce (42), sobre la modernidad de la estética, pero llevan a Me- 
néndez y Pelayo a considerar la producción de los estéticos 
modernos falta de un valor propiamente filosófico. En este 
sentido hay que explicar su tendencia a substraer las estéti- 
cas por las cuales tiene simpatía a la dependencia de los sis- 
temas, como pasa por ejemplo a propósito de Hegel, Scho- 
penhauer, Taine. Para Menéndez y Pelayo, la estética moder- 
na no es filosofía, sino descripción psicológica. Lo que desde 


(40) En 1888 había aceptado el encargo de la Antología de líricos cas- 
tellanos, y en 1889 había empezado la edición de las obras de Lope de Vega, 
de la cual escribía: «Si llego a terminarla habré logrado el más bello de los 
e de mi vida» (cf. Rubió y Lluch, Discurso en elogio de Menéndez Y 
Pelayo). 


(41) Menéndez y Pelayo cita la obra de E. Krantz, Essai sur 1'Esthéti- 
que de Descartes, que no pude leer, 


(42) Bosanquet, A history of Aesthetic, págs. 166-167; Croce, Nuovi saggi 
d'estetica, págs. 91-115. 
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luego no significa para él una razón de menor interés; al 
contrario, el entusiasmo con el cual habla de ella demuestra 
que le interesa más la descripción psicológica que la Filosofía. 

El evidente descuido metodológico con que Menéndez y 
Pelayo ha construído su obra no nos permite atribuir un valor 
: muy reflejo a la distribución histórico-geográfica que en su 
obra ha escogido. Lo qué para otros podría constituir un pro- 
blema, es decir, cómo distribuir una masa enorme del mate- 
rial, para que mejor destaque en él cierta lógica de desarrollo 
o ciertas afinidades históricas, no preocupa mínimaménte a 
nuestro autor. 

Menéndez y Pelayo ama la esquematización de los carac- 
teres nacionales, y a veces no procede en ello con la cautela 
necesaria (43). Sin embargo, hay que reconocer que existe 
una continuidad en la estética francesa, debido a la fuerza 
de la tradición nacional y a la ignorancia de las demás esté- 
ticas, sobre todo de la alemana; que ésta, por su parte, tiene 
un desarrollo orgánico y un aspecto sistemático que la dife- 
rencian de las demás estéticas; que no menos característica 
es la estética inglesa, en que predominan una tendencia ana- 
lítica, psicológica, práctica. La tendencia a una cultura europea 
no excluye el hecho de que en el siglo XIX todavía la cultura 
estética queda claramente dividida en zonas nacionales, esca- 
samente comunicantes, como lo demuestran las mismas his- 
torias de la estética (44). Por ende, se puede justificar la 
distribución hecha por Menéndez y Pelayo, quien, desde lue- 
go, no se puede acusar ni de nacionalismo, ni de estar supe- 
ditado a un particular punto de vista extranjero, aunque su 
falta de sistema le ha llevado a descuidar completamente ca- 
pítulos importantes, como la estética italiana. Y no es éste el 
único acierto que Menéndez y Pelayo alcanza, con su natura- 
lidad medio incomprensiva y medio adivinadora. 

Estudiamos, pues, su visión de las estéticas francesa, in- 


(43) Este reproche le hizo su amigo A. Farinelli, Caracteres fundamenta- 
les de la literatura española, en Ensayos de crítica hispano-europea, t. IL. 
páginas 262 ss. 

(44) Cf. Croce, Estética, 6.2 ed., págs. 536-7, 
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glesa y alemana, empezando por la francesa, que, a pesar de 
todo, más influyó sobre sus ideas estéticas. 


1. Estética francesa. 


Para los afrancesados, Francia era el país de la raison en 
Filosofía; del liberalismo y del centralismo en política; de 
Pordre, del goút en literatura. España, por lo contrario, era el 
país del obscurantismo, de los privilegios, de los particularis- 
mos, del mal gusto. : 

La concepción que de Francia tuvo Menéndez y Pelayo fué 
siempre bastante relacionada a esta contraposición, aunque 
con una inversión de valoraciones. Su juventud es una conti- 
nuación de la polémica antifrancesa, heredada por el si- 
glo xvuiI y relacionada con el secular antagonismo entre Fran- 
cia y España (45). 

El último tomo de la Historia, que es uno de los productos 
más maduros de su ingenio (46), es, más que la historia de las 
ideas estéticas en Francia durante el romanticismo, una valo- 
ración de la significación que tuvo el romanticismo en esta 
nación esencialmente clasicista. Y lleva consigo, en perspec- 
tiva, toda la historia de la cultura francesa. 

Según Menéndez y Pelayo, Francia abandonó desgraciada- 
mente los fecundos principios de la antigua civilización fran- 
cesa, la más original de las románicas, y, desconfiando hasta 
de los exponentes del Renacimiento francés, Montaigne y Ra- 
belais, se cristalizó en la admiración del siglo de Luis XIV, 
cuyos autores se llaman clásicos por seguir reglas dadas o 


(45) Particularmente estrechas sus relaciones con Forner, «defensor y 
restaurador de la antigua cultura española y caudillo, predecesor y mases- 
tro de todos los que después hemos trabajado en la misma empresa»: His- 
toria de los heterodoxos españoles, t. VI, págs. 302 ss. Sobre el antagonismo 
entre España y Francia, cf. L. Sorrento, Francia e Spagna nel Settecento- 
Battaglie e sorgenti d'idee, Milán, 1928; A. Farinelli, España y Francia, en 
Ensayos de crítica literaria hispano-europea, t. IT, págs. 305 ss. 

(46) Para A. Farinelli, 11 romanticismo nel mondo latino, t. III, pági- 
na 15, Turín, 1927, este tomo es «uno de los mejores y más originales en- 
sayos sobre el romanticismo francés». 
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atribuídas a los clásicos, pero tienen muy poco de común con 
el espíritu de la antigiedad. 

Boileau, con su racionalismo poético, excluye «el mundo de 
las cosas misteriosas, difíciles, obscuras, sublimes y tremen- 
_das, es decir: el mundo poético por excelencia» (47). Mas, en 
general, en el siglo de Luis XIV nace un «espíritu de educación 
uniforme, de pensamiento en común, de ideas y autoridades 
recibidas por todos, de claridad y lucidez en el pensamiento 
y en la frase», que coarta el desarrollo de individualidades 
tan potentes y enérgicas como las que admiramos en las dos 
grandes literaturas del Mediodía (48). 

Después de esto podemos imaginarnos el juicio que Me- 
néndez y Pelayo hace de Cousin. Cousin le parece la éncarna- 
ción del academismo francés: un espíritu «oratorio y brillan- 
“te más que verdaderamente filosófico», un propagandista ad- 
mirable de los lugares comunes del espiritualismo»; Cousin 
tiene un falso concepto del ideal estético; reduce el ideal a 
una pura generalización racional, enemiga de lo real y de lo 
individual, y de todo lo que es verdaderamente expresivo. 

El examen del origen de esta valoración es particularmente 
apto para subrayar un aspecto, prevalentemente negativo, de 
la vida cultural de Menéndez y Pelayo. Ha acogido la valora- 
ción general que de Cousin se encuentra en una obra polé- 
mica de Taineé (49); por lo que a la estética de Cousin se refie- 
re, se ha inspirado en las afirmaciones de Ravaisson (50), no 
mucho más benévolo que Taine para Cousin. 

Sin duda, Taine y Ravaisson fueron hombres más íntimos 


(47) La significación nacional de Boileau es reconocida también por 
los críticos franceses: cf. F. Brunetiére, L'Esthétique de Boileau, en la «Re- 
vue des deux mondes», 1 de junio de 1889, págs. 684-5; Lanson, Histoire de 
la littératura francaise, 22 ed., pág. 507, 

(48) Historia de las ideas estéticas, t. III, pág. 20. 

(49) Les philosophes classiques au XIXe siecle, París, 1876, 4.2 ed., a me- 
nudo citado por Menéndez y Pelayo. Por ejemplo, las páginas 202 ss. influ- 
yeron en la Historia de las ideas estéticas, t. V, pág. 18: «(Cousin) mo es de 
los que piensan solitariamente, sino de los que necesitan auditorio para 
pensar.» 

(50) La philosophie en France au XIXe siecle, págs. 20-23. París, 1868. 
Páginas de admiración, importantes para quien quiera determinar las ten- 
dencias, o las simpatías, filosóficas de Menéndez y Pelayo, se encuentran, 
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que Cousin. Pero si Menéndez y Pelayo hubiera meditado so- 
bre sus críticas contra Cousin, que acepta, se habría encon- 
trado en la necesidad de revisar todas sus ideas estéticas. 
¿Cómo puede reprochar a Cousin de reducir el arte a una 
abstracción racional enemiga de lo que es verdaderamente ex- 
presivo, y al mismo tiempo de quitar valor a la «belleza físi- 
ca», considerando el mundo físico sólo como un símbolo de 
la belleza moral, es decir, en cuanto expresivo? Las dos acu- 
saciones me parecen contradictorias. 

Menéndez y Pelayo acepta lo que dice Ravaisson, es decir, 
qué la «vida» que Cousin encuentra en el arte no salva su 
concepción del racionalismo, pues «añadir, como hace a con- 
tinuación, que no es de la vida réal de lo que el arte tiene que 
ser animado, sino de una vida ideal, es entrar definitivamente 
en la teoría que representa el ideal como inconciliable con la 
realidad y lo excluye de la experiencia (51). Pero no se da 
cuenta de que defender la belleza física es defender unas rela- 
ciones geométricas, és decir, unas abstracciones, si no se ad- 
mite que estas relaciones son estéticas sólo en cuanto expre- 
san un estado psicológico. 

La de considerar la belleza como manifestación dé una idea 
moral (en que, entre otras cosas, se puede reconocer un influjo 
de Hegel, del cual Cousin fué el primer divulgador en Fran- 
cia (82), por lo cual no me parece exacto que precisamente él 
ha dado primero «el funesto ejemplo de permanecer indife- 
rente y extraño al ordenado y científico desarrollo de la esté- 


sobre Ravaisson en la Historia de las ideas estéticas (t. V, pág. 105); en 

Ravaisson hay la aspiración «a reconciliar la ciencia positiva con la me- 

tafísica tradicional en su expresión más castiza y sistemática, en la meta- 

física de Aristóteles. Bajo este aspecto, Ravaisson representa en Francia 

lo que Lotze en Alemania, y, valiendo tanto como él, no le debe nada». 
(51) La philosopie en France, pág. 22. 

(52) Cf. A. Forest, L'hegelianisme en France, en Hegel nel Io Centena- 
rio della, morte, número especial de la «Rivista di filosofia neoscolastica» 
página 62. Milán, 1931. El libro Du vrai, du beau, du bon es una elaboración 
de las lecciones de 1818, y sufrió unos retoques en las varias ediciones 
tendentes a mitigar las afirmaciones más atrevidas. De estas maneras «los 
que han conocido sólo el Cousin de los últimos años y su libro más célebre 
tuvieron que tener de él una idea muy distinta de la de los que le escu- 
charon en los tiempos de la Restauración». A. Cahen en la Histoire de la 
littératu francaise, de Petit de Julleville, t. VII, pág. 596. 
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tica alemana) (53) no significa sostener una concepción didas- 
cálica del arte. Mejor Cousin habría hablado de una idea psi- 
cológica; pero de todos modos aun cabe reconocer que «el arte 
es por sí mismo moral y religioso», pues su ideal «se aleja a 
medida que nos acercamos a él. Su último término éstá en 
el infinito» (54). El juicio de Menéndez y Pelayo sobre Cousin 
puede explicarse, a más que con el influjo de Taine y Ravais- 
son, con una instintiva aversión de su espíritu abierto y 
enemigo de los convencionalismos por un hombre que, aunque 
partidario de aquella «manera de pensar histórica», que tanto 
influyó en él, estaba, sin embargo, pegado a gustos académi- 
cos, y cubría la pobréza de su introspección con la brillantez 
de sus definiciones. Pero las ideas de Cousin merecían a lo me- 
nos una más atenta confutación. 

Por lo contrario, acaso demasiada benevolencia demuestra 
el juicio sobré Jouffroy, inspirado también por el de Taine, 
que para Jouffroy tenía una simpatía que derivaba de una 
analogía de temple más fuerte que la diferencia de escue- 
las (55). El Cours d'Esthétique parece a Menéndez y Pelayo 
«un libro escocés, pero nada más que un libro escocés» (56), 
en el sentido de que la estética se reduce a una pura psicología. 
Pero, aun prescindiendo del hecho de que Jouffroy, en cierto 
sentido, se opone a los escoceses (57), hay que destacar que 
lo de individualizar el aspecto estético de las cosas en su ca- 
pacidad de expresar aquella fuerza de que son efectos (58), 


(53) Historia de las ideas estéticas, t. V, pág. 23. 

(54) Du vrai, du beau, du bien, págs. 187 y 168. París, 1854, 2.2 ed. 

(55) Dice Taine de Jouffroy que su saber «lo saca de sí mismo. Los 
espíritus concentrados son tan insensibles a la opinión de los demás como 
a los objetos exteriores; ellos viven fuera del mundo físico» (Les philosophes 
francais, pág. 212). Una tan radical negación de la influencia determinante 
del ambiente en el gran «crítico positivista tiene, sin duda, un valor auto- 
biográfico. Taine era misántropo, nos dice Faguet (Histoire de la litteéra- 
ture francaise, de Petit de Julleville, t. VIII, pág. 383), cortés, pero tímido 
y un poco cerrado en sí: no se encontraba bien en un mundo en que hay 
que gritar para que se enteren de mosotros. 

(56) Historia de las ideas estéticas, t. V, pág. 28. 

(57) Cf, por ejemplo, Cours d'Esthétique, págs. 155-161, 4.2 ed. París, 
1883. 

(58) Ib., pág. 196. 
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haciéndonos pensar de alguna manera en Hegel, al cual pre- 
cisamente Taine ha comparado a Jouffroy (59), nos pone fren- 
te a un problema estrictamente filosófico; y por otra parte, el 
punto de arranqué de Jouffroy es una concepción metafísica 
del alma humana. 

Jouffroy demuestra escasa penetración cuando afirma que, 
aunque la expresión no lo hace todo, aunque «los objetos ex- 
presivos de la naturaleza y del arte no nos atañen sino a causa 
de lo invisible que expresan», este invisible, este fondo, esta * 
fuerza de que las expresiones no son sino los efectos «no pue- 
de ahora tocarnos sin lo visible» (60). Si es arte cualquier ma- 
nifestación de lo invisible por medio de lo sensible, sería arte 
cualquier expresión humana, lo que Jouffroy no quiere ad- 
mitir. No se encuentra en él una clara comprensión del carác- 
ter psicológicamente distinto del conocimiénto artístico y del 
abstracto. También Menéndez y Pelayo no hace ninguna con- 
sideración de este género, pues él también, aunque rehusa la 
concepción dé Chaignet, según la cual el lenguaje es necesa- 
riamente creación estética, no se preocupa de precisar cuándo 
lo es y cuándo no lo es. 

En conclusión, las distancias entre Cousin, Jouffroy y Me- 
néndez y Pelayo no son tan grandes como éste mismo cree, 
por influjo sobre todo de la valoración de Taine. 

Como lc pasa con todos los pensadores, por los cuales tiene 
simpatía, pero de los cuales no aprueba las idéas filosóficas, 
Menéndez y Pelayo cree poder distinguir en Taine dos per- 
sonalidades distintas: la del lógico y la del crítico genial. En 
la estética habría expresado más bien la primera. Aunque 
s+eé opone a la estética idealista, dice, Taine es más bien un idea- 
lista hegeliano con la máscara de positivista, pues piensa que el 
arte tiende a expresar alguna idea importante, algún carácter 
esencial. La observación és exacta, aunque acaso haya que aña 
dir que Taine. continúa también el «contenutismo» tradicional. 
Se habría podido valorar provechosamente la tentativa tainia- 
na de establecer una jerarquía entre los valores estéticos, que 


(59) Cf., Historia de las ideas estéticas, t. V pág. 27. 
(60) Cours P'Esthétique, págs. 253-255. 


LA HISTORIA DE LA ESTETICA 457 


es una consecuencia de aquélla concepción del arte. La obra 
maestra es la obra en que la más grande potencia recibe el 
más grande desarrollo» (61), dice Taine; «cuando los caracte- 
res «poseen en sí mismos un valor más o menos grande, co- 
munican a la obra un valor más o menos grande» (62). Me- 
_néndez y Pelayo pasa por alto también esta cuestión. Sin em- 
bargo, lo que dicé de Taine es muy interesante. Después de 
afirmar que 'su estética «es una filosofía del arte, dentro de la 
cual no caben ni el arte ni la filosofía» (63), reconoce que, aun- 
que «aquejada por una contradicción interna», «alcanza un 
grado de oposición científica que vanamente buscaríamos en 
ninguna ctra estética francesa» (64). ¡Parece una contradic- 
ción, y no es. Menéndez y Pelayo no pesa demasiado las pa- 
labras: esto es todo. 

Por encima de las ideas y del método crítico, que no per- 
mite a Taine el coger precisamente lo que en las obras de arte 
es lo más característico, no siendo posible explicarlo con fac- 
tores del ambiente, mira a la personalidad de Taine, que es par- 
ticularmente análoga a la suya. Taine, para él es un crítico 
incomparable, «pero no por sus fórmulas, sino a pesar de sus 
fórmulas». La afirmación hecha por Taine de una estética «his- 
tórica y no dogmática», que «tiene simpatías por todas las 
formas de arte y por todas las escuelas, incluso por las que 
parecen más opuestas» (65), nos recuerda desde cerca la ma- 
nera de pensar de Menéndez y Pelayo (66). Este (podemos ade- 
lantar la conclusión de todo el ensayo) es el método de Me- 
néndez y Pelayo: por encima de las ideas, vé a la personali- 
dad. Su relación es de hombre a hombre, no de sistema a sis- 
tema. Un ejemplo acaso todavía más característico: Diderot. 


(61) Philosophie de Part, t. II, pág. 402. París, 1895, 7.2 edi. 

(62) Ib. pág. 325. 

(63) Historia de las ideas estéticas, t. V, pág. 139. 

(64) Ib., pág. 148. 

(65) Philosoghie de Part, t. I, págs. 13-15. 

(68) Desde los años de la juventud Taine influyó sobre Menéndez y 
Pelayo. De la teoría tainiana de los conflictos étnicos encontramos huellas 
en la juvenil Historia de los heterodoxos españoles, t. V, págs. 319-337; II, 
página 211; III, págs 340-407. También la oposición de 'Taine a la centra- 
lización política encuentra una analogía en el «federalismo instintivo», que, 
según Menéndez y Pelayo, se encuentra en los españoles. 
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Diderot, para Menéndez y Pelayo, significa la antítesis de 
las disposiciones conformistas del genio francés. Encuentra 
en él «el más encantador desorden»; «no era ni ordenado, 
ni consecuente, ni metódico». Con harta razón se le llamó «€l 
Filósofo»; «porque, aun siendo mala su filosofía, es realmente 
filosofía, lo cual no acontece con ningún otro de sus 'contempo- 
ráneos» (67). 

¿Qué és, pues, para Menéndez y Pelayo, un filósofo?; no el 
sistematizador de juicios, sino quien tiéne un fervor intelectual, 
aciertos ruevos y fecundos, aunque desordenados y con mez- 
cla de verdad y dé falsedad. A Menéndez y Pelayo le gusta el 
procedimiento genial, la filosofía de personalidad, que tiene 
el atractivo de una obra de arte, pues mira precisamente a 
crear un mundo; en el campo específico de la estética, busca 
no un sistema de juicios, sino observaciones características, 
arte a propósito de arte. Menéndez y Pelayo se entusiasma: 
declara que Diderot era el filósofo más genial y poderoso de 
su tiempo. Esta falta de reserva y dé medida en sus expresiones 
nos demuestra én el mismo tiempo el aspecto negativo y el 
positivo de su manera de reaccionar frente a los autores a 
quienes lee; falta de reflexión y franqueza de relación per- 
sonal. 

Diderot, dice Menéndez y Pelayo, encontró continuadores 
más en Alemania, particularmente en Lessing y en Goethe, que 
en Francia (68), donde continuó dominando la estética neo- 
clásica, con Cousin, también durante el romanticismo, pues- 
to que el romanticismo francés no tiene una verdadera esté- 
tica. Pero entonces ¿por qué dedica un tomo entero a este mo- 
vimiento? Por supuesto, este tomo no contiene mucho que 


(67) Historia de las ideas estéticas, t. III, pág. 51. Sin duda, mucho hay 
en Diderot del neoclasicismo de su tiempo: la misma idea fundamental del 
Paradoxre sur le comédien. pero justamente Menéndez y Pelayo destaca el 
aspecto más personal de su posición. 

(63) Sobre la incomprensión de la crítica dramáti r Dider - 
te el período de Napoleón cf. C. des Granges, eo eLo al 
matique sous le Consulat et Empire, París, 1897, sobre todo a pág. 367 
H. Loiseau, Goethe et la France, pág. 134. París, 1930: «Según la que dice 
en el libro XI de sus Memorias, Diderot le parecía entonces como un padre 
un alemán descarriado en Francia.» ñ 
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interese directamente la estética. Sólo me parece importante 
la alta valoración que hace de un autor casi olvidado: Alfred 
Michiels, cuya teoría de lo cómico, expuesta en su obra Le 
monde du comique et du rire, me parece influyó én la conoci- 
da obra de Bergson Le rire. Muy sugestivas son, por ejemplo, 
las ideas de Michiels sobre la importancia social de la risa; los 
preceptos que la risa contiene en sí son mucho más extensos 
que los de la moral y de la legislación. La conciencia y la 
-egislación forman dos líneas de defensa contra el mal; lo cóm1- 
co es una tercera: condena las pequeñas transgresiones que 
las primeras han dejado pasar desapercibidas. 

Considerable también es la admiración de Menéndez y Pe- 
layo para la estética de Guyau, personalidad que sufrió por 
la reacción antipositivista, pero que merece mucha conside- 
ración. Su estética, por ejemplo, presenta unos atisbos intere- 
santes. Cuando afirma que las emociones verdaderamente es- 
téticas son las que aumentan la intensidad de nuestra vida y 
nos permiten percibir la universal analogía en la universal 
diferencia, Guyau fija uno de los caracteres del arte, el ca- 
rácter acaso más importante: su capacidad de interesar a to- 
das las actividades del hombre. Esta experiencia se encuentra 
también en estéticas tan distintas como las de Schiller, de 
Schopenhauer y de Croce, aunque explicada de manera muy 
distinta; lo que nos permite afirmar que la historia de la es- 
tética, estudiada desde un punto de vista psicológico, no inte- 
léctualístico, se nos presenta con muchas menos contradiccio- 
nes de lo que se cree en general. Es este punto de vista psico- 
lógico que impide a la antipatía de Menéndez y Pelayo por la 
tradición clasicista francesa el volverse incomprensión por 
las contribuciones aisladas de Francia a la estética. Por lo 
contrario, la misma visión que tiene de las estéticas inglesa y 
alemana está influida por el punto de vista francés. 


2. Estética inglesa. 


A los que consideran la importancia que en la formación 
filosófica de Menéndez y Pelayo tuvieron los filósofos escoceses 


puede extrañar que se haga muy poco lugar a éstos en la his- 
30 
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toria de ia estética inglesa. Atribuye nuestro autor a Hutche- 
son el mérito de haber dado por primera vez a la estética un 
lugar en el sistema general de la ciencia; pero la adaptación 
del asociacionismo de Hume hecha por Dugald-Stewart le pa- 
rece fruto de «buen sentido vulgar, muy lejano de la especu- 
lación alemana». Esto demuestra otra vez cuánto está lejos 
Menéndez y Pelayo del espíritu de escuela. 

En el punto de vista con que juzga la estética inglesa son 
evidentes las huellas de su polémica juvenil contra los afran- 
cesados. La poética clasicista fué acogida en Inglaterra con 
cierta pasividad, «entendida a la italiana, es decir, con más 
libre y amplio y poético espíritu, en el siglo XvI y primera mi- 
tad del xXvIr, desde Spencer hasta Milton; entendida a la fran- 
cesa, es decir, con un formulismo más mecánico y un espíri- 
tu más lógico que poético, desde Dryden hasta fines del si- 
glo xvi» (69). «El genio inglés, tan rebelde como el nuestro a la 
disciplina académica, tomó de la antigúedad más bien los mo- 
delos vivos que la. regla muerta. Fué allí casi siempre más pro- 
funda que en Francia la cultura clásica» (70). 

Italia, España, Inglaterra, a las cuales se añade luego Ale- 
mania, se juzgan, pues, desde el punto de vista de su antíte- 
sis al predominio intelectual francés. Sin émbargo, la misma 
valoración de la producción inglesa, que Menéndez y Pelayo 
conocía directamente, revela un influjo francés. Cuando nos 
dice que «nunca fué en Inglatérra tan estrecho como en Ale- 
mania el lazo entre la especulación y la práctica» recuerda, 
sin duda, el «espíritu práctico y político» que según Taine dis- 
tingue a los ingleses de los otros pueblos germánicos (71). La 
antítesis en que coloca a Macaulay y Carlile, el primero dota- 
do de un espíritu práctico y positivo de moralista y político 
(común en la raza sajona), y un genio vivo, agudo y brillan- 
te, que, con poca razón, se supone patrimonio exclusivo de los 
pueblos meridionales» (72), mientras el otro aspira a «encar- 


(69) Historia de las ideas estéticas, t. IV, pág. 347. 

(70) Ib., pág. 344. 

(11) Histoire de la littérature anglaise, t. IV, pág. 393, 2.2 ed. 1869. 
(12) Historia de las ideas estéticas, t. IV, págs. 393-4. 
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nar en individuos humanos las abstracciones que con nombre 
de filosofias de la historia habían brotado al calor del idea- 
lismo de Schelling o de Hegel», está copiado fielmente de Tai- 
ne (13), sin que, por otra parte, se pueda hablar de plagio, pues 
no era del carácter de Menéndez y Pelayo el atribuirse ideas 
ho suyas. Si hay una analogía entre Menéndez y Pelayo. y 
Taine, no hay que buscarla en los esquemas, sino en el gusto 
de la idea y de la observación fecundas e independientes. 

Muy característica manifestación de este gusto es el jui- 
cio que Menéndez y Pelayo da de Burke. Burke, reconoce Me- 
néndez y Pelayo, explica de una manera mezquina lo bello; 
pero «nadie había presentado hasta entonces en el examen de 
estas ideas mayor copia de observaciones originales y exactas, 
de esas que todo el mundo creería haber imaginado después 
que las ve escritas». Por esto, su libro «pierde más qué gana 
con ser sometido a una exposición sintética. Sus defectos, que 
nacen todos de falta de elevación metafísica, aparecen crudos 
y descarnados, y, en cambio, sus méritos, que son de porme- 
nor, quedan en la sombra» (74). Esta actitud, que es caracte- 
rística dé Menéndez y Pelayo, le permite valorar mejor la 
importancia de la estética inglesa, que naturalmente, sale más 
bien escarnecida de una valoración más intelectualista, como, 
por ejemplo, la de Croce. En Inglaterra, dice Bosanquet, que 
por otra parte está muy lejos de exagerar la importancia de 
la estética inglesa, la «relación entre vida y arte, entre con- 
tenido y forma», a que ha llegado la moderna estética, «fué 
alcanzada, si se puede decir así, subterráneamente, con una in- 
ducción de hecho, y fué acaso más vitalmente comprendida, 
aunque mucho menos claramente expuesta, que donde, como en 
Alemania, fué alcanzada por los esfuérzos concurrentes de mu- 


(73) «Macaulay trata la filosofía a la manera de los ingleses, como 
hombre práctico» (Histoire cit., t. V, pág. 148); los ingleses «le encuentran 
brillante, rápido, atrevido: es, dicen, un espíritu francés» (Ib., pág. 224); 
«donde Hegel ponía una idea, Carlyle pone un sentimiento heroico. Esto 
es más palpable y más moral. Para salir todavía más de la vaguedad, con- 
sidera este sentimiento en un héroe» (Ib., pág. 310). 

(74) Historia de las ideas estéticas, t. III, pág. 78. 
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chos hombres dotados de genio filosófico que revisaron una 
cantidad enorme de material ordenado» (75). 

El descuido habitual causa unos olvidos, como el de Shaf- 
tesbury, autor muy importante también por el influjo que ejer- 
ció sobre los románticos alemanes. Pero, por otra parte, acer- 
tadas son las observaciones que hace alrededor de Ruskin, 
por ejemplo, cuyos libros le parecé, a pesar de todos sus de- 
fectos, «enseñarán siempre al artista mucho más que las in- 
sulsas discusiones sobre lo bello, escritas por hombres que ja- 
más han sabido discernir la belleza cuando la han tenido de- 
lante los ojos» (76). 

Este criterio permite a Menéndez y Pelayo, a pesar de su 
antipositivismo, apreciar a autores como Spencer. A los que 
se interesaron de estética bajo el influjo de las tendencias idea- 
listas les causa sopresa la obra de estos positivistas, Spencer, 
Taine, Guyau, de que han oído hablar tan mal. Hay acaso 
en ellas algo que la reacción antipositivista ha querido olvidar 
y que, sin embargo, merece ser destacado. Los pensamientos 
de Spencer sobre la música (77), por ejemplo, documentan una 
tendencia a afirmar en el hombré una voluntad de superación 
de su condición originaria de inconsciencia, es decir, una es- 
pecie de espiritualidad. A veces, las contraposiciones intelec- 
tualistas impiden ver fundamentales analogías (18). 


3. Estética alemana. 


Alemania constituyó una experiencia cultural muy tardía 
para Menéndez y Pelayo. Durante su juventud, mientras cono- 
cía las lenguas y literaturas francesa, inglesa e italiana, sin- 


(15) A history of Aesthetic, págs. 445 ss. 

(16) Historia de las ideas estéticas, t. IV, pág. 402. 

(TT) Essais de morale, trad. £r.. t. 1. págs 410 ss. París, 1877. 

(18) Pienso, haciendo estas consideraciones, particularmente en el am- 
bienie filosófico italiano, de que se puede ver un panorama en el volumen 
de C. Sgroi, Gli studi stetici in Italia nel primo trentennio del novecento. 
Firenze, 1932. En otras partes ha sido menos fuerte la reacción antiposi- 
tivista: cf., por ejemplo, V. Feldmann, L'esthétique francaise contemporai- 
ne. París, 1936. 
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tió cierta antipatía por Alemania (79), cuya cultura en España 
estaba representada particularmente por Krause, divulgador 
de Hegel, a su vez divulgado por Sanz del Río y Salmerón, hom- 
bres para los cuales tenía una antipatía tan grande, que hasta 
en los años maduros, a pesar de la gran serenidad qué había 
alcanzado, su espíritu conserva la intención polémica de la 
edad juvenil (80). 

El estudio de la estética tenía que llevarlo forzosaménte a 
una mejor comprensión de la cultura alemana, la más directa- 
mente interesada en los problemas estéticos. Ya Milá y Fonta- 
nals, aunque no conocía bastante la lengua alemana, apreció 
mucho la producción estética de esta nación. Por otra parte, 
el clasicismo de Menéndez y Pelayo tenía un sentido muy dis- 
tinto del clasicismo francés, y podía encontrar una confirma- 
ción en la renovación de la cultura alemana, que precisamenté 
se dirigía contra el predominio intelectual francés. 
También por este aspecto tuvo que atraer su particular 
simpatía Lessing, en cuyo desorden genial y en cuya fideli- 
dad a Aristóteles podía hasta cierto punto reconocerse. Les- 
sing fué «el espíritu de la crítica encarnado y hecho hombre, es 
decir, todo lo contrario del espíritu dogmático y cerrado, y 
todo lo contrario también del espíritu escéptico»; «nunca qui- 
so fundar, e hizo bien, sistema alguno» (81). Fué un hombre 
que nunca quiso ser discípulo de nadié, «ni siquiera de Aristó- 


(719) Por ejemplo, en la Histoira de los heterodoxos españoles, t. 11, pá- 
gina 211, donde afirma que la civilización ibérica es romana de pie a ca- 
beza. «Nada tenemos de teutónico, a Dios gracias.» A propósito de la tra- 
ducción del Oraculo manual, de Gracián, hecha por Schopenhauer, dice 
que los alemanes parecen particularmente complacerse en las peores pro- 
ducciones de la literatura española (cf. L. Araquistain, Menéndez y Pela- 
yo y la cultura alemana, pág. 14. Jena, 1932), En este juicio se puede acaso 
encontrar una traza de su polémica contra la exaltación exclusiva de Cal- 
derón, debida particularmente a los Schlegel: polémica que, aun habiendo 
tenido el mérito de haber destacado el arte de Lope y de Tirso, demuestra 
a su vez cierta incomprensión, para con el arte de Calderón, nota A. Val- 
buena Prat, Historia de la literatura española, t. II, pág. 417. Barcelo- 
na, 1937. 

(80) Compárense las páginas juveniles contra Sanz del Río (Historia de 
los heterodoxos españoles, t. VII, págs. 370 ss.) y contra Salmerón (La cien- 
cia española, t. I, pág. 290) con las que dedica a Krause en la Historia 
de las ideas estéticas, t. III, págs. 267 ss, 

(81) Historia de las ideas estéticas, t. III, pág. 88. 
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teles, cuya Poética tenía por infalible, y comentaba con la su- 
tileza de un escolástico, leyéndola y puntuándola mal, a veces, 
pero mostrándose todavía más inventivo y agudo cuando se 
equivoca que cuando acierta» (82). A pesar de esta admiración, 
Menéndez y Pelayo no llega a comprender, según me parece 
confrontando recientes críticos, toda la importancia de la in- 
terpretación que Lessing da del «fobos» aristotélico, que es, 
sin duda, un aspecto fundamental de la Hamburgische Drama- 
turgie. Mas, en general, podemos decir, contra la opinión de 
admiradores incautos (83), que la perspectiva historiográfica 
de los capitulos dedicados a la estética alemana adolece de un 
insuficiente conocimiento de la lengua alemana. Menéndez y 
Pelayo no habla sino de obras alemanas de las cuales existe 
una traducción en una lengua por él mejor conocida, como 
demostraré citando las traducciones. Mientras, por ejemplo, 
habla de la Filosofía de la Historia y la Historia de la literal 
tura antigua y moderna de Federico Schlegel (84) con gran 
simpatía y ampliamente, nos dice sólo, vagamente, que «había 
publicado Federico Schlegel otros escritos de importancia es- 
tética, verbigracia: su libro Sobre los griegos, sus Considera- 
ciones sobre el arte gótico e innumerables artículos de crítica 
en el Atheneum» (85). De la misma manera se explica su casi 
absoluto silencio sobre Solger y Schleiermacher y su defectuo- 
so conocimiento de las obras de Schelling, del cual mientras 
cita con grandes elogios el Discurso sobre las relaciones de las 
artes figurativas con la naturaleza, que leyó ,sin duda, en los 
Ecrits philosophiques, traducidos por Charles Bénard (86), 
descuida la importante Filosofía del arte (87). 

Esto explica el particular influjo que sobre él, como sobre 
muchos, ejerció el citado Charles Bénard, al cual particular- 


(82) Ib., pág. 95. 

(83) Cf. Araquistáin, cit. 

(84) De la Historia de las literaturas antiguas y modernas existe una 
traducción italiana, de F. Ambrosoli. Napoli, 1858, sexta edic. 

(85) Historia de las ideas estéticas, t. IV, pág. 147, n. 

(86) París, 1847. 

(87) Cf. Historia de las ideas estéticas, t. IV, pág. 180, n. 
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rente Mevéndez y Pelayo debe el conocimiento de la Estética 
de Hegel (88). 

El punto de vista de Bénard, que considera una ventaja la 
escasa relación existente, según le parece, entre la estética de 
Hegel y las ideas filosóficas del mismo, y la valoración muy 
favorable de la obra, son aceptados por Menéndez y Pelayo, 
para el cual «el mérito mayor de esta parte inmortal de la 
obra de Hegel no consiste en las líneas generales, sino en la ri- 
queza extraordinaria de detalles y de ejemplos, en la amplitud 
de la exposición, en la parte crítica, que ningún análisis puede 
aspirar a reproducir» (89). La misma división que Menéndez y 
Pelayo hace de la éstética, en metafísica de lo bello, física es- 
tética y filosofía del arte (90), aunque corresponde a la dé Vis- 
cher, probablemente no fué tomada directamente de este au- 
tor, sino de Bénard (91). 

Todo esto, naturalmente, no significa que Menéndez y Pela- 
yo se ponga én una situación servil frente a Bénard. Mientras, 
por ejemplo, a Bénard le parece que el paralelismo entre la his- 
toria y la teoría es algo artificial, el español piensa que la 
clasificación hégeliana de un arte simbólico (oriental), clási- 
co (griego) y romántico (moderno), tiene un valor histórico, 


(88) Publicada en traducciones parciales con los títulos Cours d'esthé- 
tigue, dos tomos, París, s. a., y Systheme des beauxr arts, tres tomos, Paría, 
1860, segunda edic. El influjo de Charles Bénard se puede todavía destacar 
en estéticos franceses contemporáneos. V. Basch, en su estudio Des origines 
et des fondaments de Tlesthétique de Hegel (cf. Etudes sur Hegel. París, 
1931), afirma que, aunque «la estética de Hegel se funda, con todas sus raí- 
ces, en su metafísica» (pág. 88), «vale, despegada de este plan y estudiada 
independientemente de él, en sí misma o por sí misma»; que pues «en la 
obra tan extraordinariamente rica y pletórica de Hegel, las Lecciones de 
Estética están entre lo que él ha producido de más profundo, de más ac- 
cesible y de más durable» (pág. 65). Y luego, «entre las partes menos 
caducas de la estética de Hegel está «la especificación de los dominios crea- 
dos por la idea de bello, de los cuales, como el de la poesía, han sido estudia- 
“dos por Hegel más profundamente, según me parece, que por todos los es- 
téticos que le han precedido o seguido». 

(89) Historia de las ideas estéticas, t. IV, pág. 207; cf. Systheme des 
beaux arts, t. III, pág. 506. 

(90) Ib., t. I, introducción. 

(91) Essai analytique sur P'Esthétique de Hegel, puesto como introduc- 
ción al Systheme des beaux arts, t. TIT, págs. 480-2: «El título de estética 
dado a esta obra no le conviene sino parcialmente; es una filosofía del 
arte», pues no comprende mi la metafísica de lo bello, ni el estudio de lo 


bello en la naturaleza. 
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«por más que una ilusión metafísica, muy natural en todo 
filósofo idealista, hiciese creer a Hegel que con su sistema cons- 
truía a la Historia, cuando precisamente era la Historia que 
construia su sistema y le daba solidez» (92). 

Mas, en general, es la personalidad distinta que engendra 
en ambos un distinto interés. También Menéndez y Pelayo con- 
sidera la tercera parte de la Estética, el «Sistema de las artes», 
la más original, pero no porque «aquí encontremos un ver- 
dadero sistema», del cual se destaca el «rigor», la «pre- 
cisión», la «claridad», que son las cualidades que interesan 
a Bénard (93), sino por la «riqueza extraordinaria de deta- 
lles y de ejemplos, la amplitud de la exposición, la parte 
crítica». Frente a Bénard, que tiende a la «conciencia clara 
y distinta», a la manera de Descartes, Menéndez y Pelayo 
conserva su actitud un poco descuidada e imprecisa, pero más 
abierta. Observaciones análogas se pueden hacer confrontan- 
do el juicio del español con él de Croce. Croce admite que «las 
páginas de Hegel sobre el arte están animadas por un gran 
sentido artístico» (94), pero no es esto lo que en ellas más de- 
searía. Para Croce, el error fundamental de la Estética de 
Hegel consiste en considerar el arte como una manera provi- 
sional de considerar la realidad, manera destinada a ser supe- 
rada por la filosofía, por lo cual «la historia de la poesía y del 
arte tiende a transformarsé en las Lecciones sobre la Estética 
en una historia de la filosofía, de la religión y de la vida moral 
de la humanidad» (95). Por esto, por lo que a su configuración 

(92) Historia de las ideas estéticas, t. IV, pág. 208. 

(93) Systheme des beaux arts, t. III, pág. 494, 

(94) Saggio sullo Hegel, págs. 80, tercera ed., 1927. 

(95) Ib., pág. 85. Particularmente insiste Croce sobre la mortalidad 
del arte en el sistema hegeliano (cf. Estetica, sexta ed., págs. 336-7). Vol- 
viendo sobre el asunto en La critica (págs, 425-434, 1934: La fine dell'arte 
nel sistema hegeliano), Croce, contestando a las objeciones de Bosanquet, 
admite que «lo que sobrevive, para Hegel, es un arte disminuído, reducido 
a lo puramente humano, un arte que a nosotros los críticos modernos po- 
drá parecernos verdadero y gran «arte, y, por ende, el arte genuino de todos 
los tiempos, pero que, para Hegel, era algo parecido a la pobre vida parti- 
cular de un gran señor decaído». Hegel, pues, no habría hecho sino matar 
a su esquema, dándole un sentido histórico, no ideal. A Menéndez y Pe- 
layo esto le parecería ¡poco importante, pues no le impidió «admirarlo y 


comprenderlo todo, y comunicar a los demás esta admiración en un estilo 
digno de las mismas obras ideales y puras que va analizando». 
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enciclopedista y seudosistemática se refiere, «Hegel pertenece 
más bien a la historia de la cultura que a la del pensamiento 
progresante» (96). 

Menéndez y Pelayo no concibe la historia de la estética de 
. esta manera, es decir, como pesquisa en la historia del pensa- 
miento del formaje de una concepción del arte que se consi- 
dera, en cierto modo, definitiva. Aquí también, aunque no 
tenía una mente propiamente fiilosófica, su sentimiénto de la 
realidad ie liberó del peligro de considerar cosas reales los es- 
quemas y las distinciones que usamos por comodidad de aná- 
lisis. Más allá del esquema veía, en la obra de Hegel, el pro- 
ducto de un gran espíritu, que había aprovechado las expe- 
riencias de la Alemania de su tiempo: las lecturas bíblicas y los 
estudios orientales de los hermanos Schlegel, las teorías de 
Winckelmann y de Herder sobre el arte clásico, el panteísmo 
estético de Hólderlin por el arte romántico. Más allá de las 
fórmulas veía la vida, esto es, lo que falta a veces a historia- 
dores. más exactos y más meditadores que él. 

Esto explica la particular importancia que da a las poéticas 
escritas «por grandes y verdaderos poetas, como Schiller, Goe- 
the, Juan Pablo; en los cuales, si falta, a veces, el árido rigor 
lógico, hay, en cambio, ideas que jamás alcanza a descubrir 
sino el qué está iniciado por experiencia propia en los sagra- 
dos misterios del arte» (97). 

Interesante en este sentido es otra comparación con Croce. 
Las páginas que Menéndez y Pelayo dedica a Schiller no tienen, 
ni mucho menos, la seguridad de perspectiva de las corres- 
pondientes de la Estética de Croce (98), pero nos hacen mejor 
comprender la íntima relación que Schiller encuentra entre el 
arte y las demás actividades humanas (99). 

Exactamente, Menéndez y Pelayo deja un lugar importante 


(96) 11 posto di Hegel nella. storia della filosofia, in La critica, 1939, pági- 
na 200. 

(97) Historia de las ideas estéticas, t. IV, pág. 128. 

(98) Págs. 315-322. 

(99) Probablemente, Menéndez y Pelayo leyó a Schiller, Goethe y Juan 
Pablo en los Extraits de Schiller, Goethe et Jean Paul relatifs a la poésie, 
puestos por Ch. Bénard como apéndice de su traducción de la Poétigue de 
Hegel. París, 1855. 
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para Goethe y Juan Pablo. No basta el hecho de que Goethe 
haya sido escéptico frente a la estética para que no nos ocu- 
pemos de sus ideas sobre el arte. Sus ideas, aunque no siste- 
matizadas e incoherentes, nacen de una extraordinaria expe- 
riencia estética, y no pueden ser inútiles para comprender la 
actividad artística. Frente a Goethe, Menéndez y Pelayo no 
es un examinador frente a un examinado, sino un hombre 
frente a otro hombre, a tal hombre, cuya tolerancia y benevo- 
lencia sénil no quedó sin influir sobre su misma actitud du- 
rante la madurez. Más detenidamente habla de Juan Pablo, cuya 
introducción a la Estética, de la cual existía una traducción 
francesa (100), le parece, a pesar de su pasión y exclusivismo, 
de las mejores estéticas alemanas, pues fué, con su saludable 
eclecticismo, «poderoso dique contra el desbordamiento de la 
estética trascendental», y preparó de esta manera «el adveni- 
miento de otras escuelas más modestas y más respetuosas del 
hecho artistico, tal como en el mundo se ha realizado, y no 
tal como se construye a priori, sin consideración del elemento 
histórico» (101). 

Con estas palabras, Menéndez y Pelayo se refiere evidente- 
mente a las escuelas que, aunque continúan a Hegel, presentan, 
sin embargo, una tendencia ecléctica, y «aproximaciones a la 
filosofía realista de Herbart, que ha reinvindicado contra Hegel 
y todos los idealistas el valor de la forma, sacrificada por ellos 
a la idea» (como pasa con Vischer), o, aunque continúan a 
Herbart y Lotze, sufren la influencia de Hegel. En realidad, 
no faltan en la obra de Menéndez y Pelayo rastros de simpa- 
tía para estas formas eclécticas, particularmente para el «ideal- 
realismo» de Lotze, en que encontraba una «vaga aspiración 
metafísica», parecida a la de la escuela de Barcelona (102). 
Le importa mucho distinguir esta producción, «que de ningún 


(100) J. P. Richter: Poétique ou introduction a lesthétique, trad. par 
A. Buchner et L. Dumont, dos tomos. París, 1882: 

(101) Historia de las ideas estéticas, t. IV, pág. 128. 

(102) Un eco de esta simpatía se puede encontrar también en el Eramen 
crítico de lc moral naturalista, en Ensayos de crítica filosófica, páginas 
309 88. 
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modo condena ni excluye la Metafísica», de las «inspiradas por 
el positivismo grosero y mecánico» (103). 

Más detenido es el juicio qúe da de la estética de Schopen- 
hauer (104), aunque refléja cierta prisa, que cabe notar tam- 
bién en el examen, bastante amplio, de la Filosofía del incons- 
ciente, de Hartmann (105), con la cual le parece cerrado el 
ciclo de las grandes metafísicas, substituídas ya por el «prodi- 
gloso desarrollo de los estudios críticos y de las ciencias his- 
tóricas», por lo cual «muchos estudian Filosofía como una es- 
pecie de literatura, como un objeto de investigación histórica 
y de curiosidad erudita» (106). Esto tenía que serle desagra- 
dable, por ser las grandes construcciones metafísicas más fa- 
vorables que la pesquisa positiva a la introspección psicoló- 
gica, que tanto le interesa, y a ciertas tendencias éspiritualis- 
tas que le parecían en cierto modo análogas a sus creencias. 
Pero no significa que Menéndez y Pelayo tenga una particular 
afición al pensamiento sistemático. Antes bien, podemos decir 
que en el pensamiento alemán le interesa precisamente lo que 
es o le parece menos sistemático. Cuando alaba la estética 
alemana, por ser la única que tenga un carácter «científico», 
quiere únicamente decir que, en Alemania, los que creaban una 
estética conocían la producción estética anterior. El mismo 
Hegel, «por lo mismo que poseía la más alta originalidad de su 
genio filosófico, no tuvo nunca la desacordada pretensión (tan 
frecuente en los tratadistas franceses de la escuela cartesiana) 
de inventarlo todo de nuevo, de escribir como si nadie hubiera 


(103) Las tendencias de Lotze y Herbart fueron conocidas por Me- 
néndez y Pelayo al través de los artículos publicados por la Revue philoso- 
vhique, de Ribot, «más dignos de ser coleccionados aparte que otros muchos 
estudios a los cuales en Francia se concede esta honra» (Historia de las 
ideas estéticas, t. IV, pág. 300). El positivismo alemán fué conocido al tra- 
vés de la Psychologie allemande contemporaine, de Ribot (la simpatía de 
Menéndez y Pelayo para este autor se puede explicar cuando se lea la 
introducción de este mismo libro (pág. VI, segunda ed., París, 1885): «Se 
recibe de cada uno; se informa uno de todas partes, y no se toma como 
ciencia la nomenclatura de los fantasmas que se han creado»). 

(104) Del Mundo como voluntad y representación, Menéndez y Pelayo 
cita la traducción francesa de Cantacuzeno. Leipzig, 1885. 

(105) Trad. franc. París, 1876, 

(106) Historia de las ideas estéticas, t. IV, pág. 327. 
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escrito antes» (107). Por lo demás, los espíritus que más se le 
antojan afines son Lessing y Goethe, los más contrarios al sis- 
tematismo entre los alemanes. Los demás, por ejemplo Hegel 
y Schopenhauer, son apreciados por él como psicólogos y me- 
ditadores, que superviven a sus sistemas. 


EL MÉTODO DE MENÉNDEZ Y PELAYO 


Ya no nos resultará difícil concluir, hasta el punto que 
puede parecer inútil, pues el método de Menéndez y Pelayo 
lo vimos en acción, y desde luego existe más en la práctica que 
como conciencia refleja. Sin embargo, se podrán decir todavía 
unas cosas interesantes, lo mismo para comprender al autor 
que para destacar mejor las ventajas y las desventajas de su 
método. 

Menéndez y Pelayo prometió, en el prefacio del primer 
tomo de la Historia de las ideas estéticas, un capítulo final en 
que Sistematizaría sus ideas estéticas. La interrupción de la 
obra, que acaso sea debida también al deseo de substraerse a 
la promesa, nos quita este elemento de juicio, por lo cual té- 
nemos que buscar, a lo largo de la obra, en los muchos pen- 
samientos, una unidad. Sin duda no se podrá hacer de esta 
manera una «estética»; tampoco la tendríamos si Menéndez y 
Pelayo nos hubiese dejado el capítulo prometido, probable- 
mente; serán, más bien, «ideas estéticas», unidas, más que por 
una conciencia teórica, por una permanencia de tendencias. Re- 
cordando un pensamiento de Milá y Fontanals, podemos decir 
que Menéndez y Pelayo medita sobre el arte, y más en general 
sobre la vida, con un pensamiento natural y espontáneo, oca- 
sional, más que elaborando una teoría que, al través de «mi- 
nuciosos análisis y laboriosas deducciones», aspire a una con- 
sistencia «científica». 

No por casualidad pensamos en Milá y Fontanals a propó- 
sito de la entonación general de la meditación de su discípulo. 
Substancialmente, a pesar del distinto ritmo del pensamiento, 


(107) Ib., pág. 205. 
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trabajoso y precavido en Milá y Fontanals, juvenilmente in- 
cauto én Menéndez y Pelayo, los dos son extraños a preocupa- 
ciones teóricas, pues sus afirmaciones filosóficas se limitan a 
unas afirmaciones de importancia capital, que consideran evi- 
dentes y llaman philosophia perennis, y que encuentran en San- 
_to Tomás, y sobre todo en Aristóteles. 

Intencionalmente no he hablado de la parte dé la obra de 
Menéndez y [Pelayo que se refiere a la estética antigua. Fren- 
te a ella, él no usa su método ecléctico: acepta afirmaciones de 
carácter sistemático, sin percatarse de las lejanas consecuen- 
cias. Acepta el concepto aristotélico de la mimesis, según la 
interpretación de Schasler, es decir, como actividad de cono- 
cimiento, idealización de un objeto. Rehusa, por lo tanto, la 
vieja interpretación de Batteux, que interpreta la mimésis 
como selección de elementos naturales. El arté, dice Menéndez 
y Pelayo, realiza en una materia contingente lo universal y lo 
necesario. Pues no se comprende por qué lleva la contraria al 
estético francés Chaignet (108), para el cual el hombre es un 
artista por lo mismo que habla. La palabra ¿no es un contin- 
gente que expresa un universal, un concepto? 

Menéndez y Pelayo habla de «metafísica de lo bello» y de 
«filosofía del arte», pero no cuida de aclarar estos conceptos, 
que, o son falsos, o son fundamentales. Tiene un concepto poco 
especulativo de lo bello. Cuando afirma, aprobando el prefacio 
de Víctor Hugo al Cronwell, que «considerar la belleza como 
único objeto del arte es error capitalísimo», supera el neocla- 
sicismo, pero usa todavía la palabra bello en sentido neoclási- 
co, como si hubiera algo absolutamente feo. Si, como piensa 
Menéndez y Pelayo, tiene razón Santo Tomás cuando define 
lo béllo 1d cuius ipsa apprehensio placet, nada existe que no 
se puéda ver desde un punto de vista contemplativo, desde 
el punto de vista del puro conocimiento. El hecho de que nos- 
otros consideramos feos ciertos objetos se debe a nuestra con- 
dición psicológica, que nos impide verlos contemplativamente. 

Cuando distingue en Santo Tomás una doctrina de lo bello 


(108) Historia de las ideas estéticas, t. V, págs. 10-76.. 
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y una doctrina del arte, Menéndez y Pelayo se equivoca atri- 
buyendo a la primera la conocida definición tomista: Aligud 
amago dicitur esse pulchra si perfecte repraesentet rem quam- 
vis turpem, que se refiere evidentemente al arte. Por lo demás, 
hablando de «arte», en general, se refiere a la producción ex- 
térior, a lo que nosotros preferimos llamar «técnica». Sin em- 
bargo, reconoce una importancia fundamental, en el fenómeno 
estético, al aspecto cognoscitivo: «Para nosotros, el fenómeno 
estético no se explica sólo por la inteligencia, ni por la sen- 
sibilidad sola, ni mucho menos por la voluntad, sino por el con- 
curso de todas estas facultades, predominando siempre la con- 
templación, que es eséncialmente intelectual.» Reconoce a 
Hutscheson el mérito de haber imaginado un sentimiento ínti- 
mo para la percepción de lo bello; sin embargo, afirma que 
«la creación dé este nuevo sentido no tiene valor más que como 
protesta contra el sensualismo exclusivo y como una manera 
de designar la amplitud de la conciencia una y entera, donde 
se dan los fenómenos sensibles lo mismo que los intelectuales, 
y a la par de ellos, los que participan de algo espiritual y 
algo sensible, como es el fenómeno de la impresión eéstéti- 
ca» (109). % 

Menéndez y Pelayo niega, pues, una específica «actividad 
estética» del hombre, aceptando la tradición que ve en el arte 
una actividad conciliadora de las funciones del espíritu (110). 
No sé si era completamente consciente del alcance de esta afir- 
mación; pero prácticaménte nunca la desmiente, dirigiendo su 


(109) Historia de las ideas estéticas, t. III, pág. 72. 

(110) A esta tradición V. Basch (Origines et fondements de Testhétique 
de Hegel, en los Etudes sur Hegel, pág. 88, París, 1931) reanuda no sólo 
a Kant, Schiller, Schelling, Hegel, sino también Platón y Plotino. También 
la tradición aristotélico-tomista afirma algo análogo, diciendo que el arte 
expresa lo inteligible por medio de lo sensible (cf. EF. Olgiati: La simplex 
apprehensio e lintuizione estetica, en Rivista di. filosofia neoscolastica, pár 
ginas 516 ss, 1933). También las más recientes tendencias afirman algo 
parecido; a una estética filosófica, que afirma un arte como «realidad espiri- 
tual muy compleja, irreductible a pura esteticidad, en cuanto en ella se 
cruzan innumerables aspectos y planos independientes de la realidad pero 
tal, que la esteticidad constituya su principio fundamental de organicidad 
constructiva y de continuidad» aspira también A. Banífi, Problemi e principi 
fondamentali di un'estetica filosofica, en los actos del Deuxieme Congres 
International d'Esthétique, t. I, págs. 23-6. París, 1937. 
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simpatía hacia las estéticas que, como la de Schiller, parecen 
confirmarla y demuestran un más profundo sentimiento de la 
unidad de la vida espiritual. 

Razones prácticas le aconsejan, sin embargo, como acaba- 
mos de ver, separar lo más posible la actividad artística de la 
. voluntad. Substancialmente, se opone a la identificación de lo 
bello con lo amable, y a Santo Tomás reconocé, sobre todo, ef 
mérito de haber distinguido claramente lo bello de lo bueno, 
afirmando de tal manera la independencia de la Estética de 
la Etica. Subraya también la distinción entre el fin del arte 
y el fin del artista en cuanto hombre, y, por ende, la del error 
en relación al fin de la obra y el error en relación al fin del 
artista en cuanto hombre. También en los grandés nombres de 
Aristóteles y Kant encuentra una confirmación de su concep- 
ción del arte como actividad desinteresada. El hombre del Re- 
nacimiento, el admirador del arte clásico, inspira aquí al es- 
tético. Se nos ocurre una de las tantas polémicas de su juvén- 
tud, favoreciendo la traducción íntegra de las obras paganas. 

“Sin embargo, no se puede decir que haya profundizado ade- 
cuadamente este problema, que tanto le interesaba; prueba de 
cierta distracción y cierta prisa, que, como diremos, constituyen 
el límite de su acusada personalidad. En el mismo hortus con- 
clusus de la filosofía tomista podía Menéndez y Pelayo en- 
- contrar elementos de ulterior meditación. Muy ampliamente, 
Santo Tomás afirma la independencia del arte. Distingue en- 
tre el agere y el facere; lo primero intransitivo, lo segundo 
transitivo. Como el arte es un facere, no un agere, y mira por 
ende al bien de la cosa hecha, no al del sujeto, no hacé falta 
la buena intención (111). Pero aquí, Santo Tomás considera el 
ars más que la actividad estética; considera lo que nosotros lla- 
mamos én general «técnica». Se podía considerar la indepen; 
dencia del arte, que tanto a Menéndez y Pelayo le interesaba 
desde otro punto de vista: el arte como actividad cognosciti- 
va, es decir, en el aspecto que según él es el más importante. 


(111) Se vea la introducción a Las cien mejores poesías de la litera- 
tura castellana. 
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Si el arte es puro concepto, no juicio, es anterior a la moral, 
pues no hay moralidad o inmoralidad sin juicio explícito o im- 
plícito. La moralidad o inmoralidad de una obra de arte de- 
pende de sus aspectos extraartísticos, que necesariamente 
existen en la obra de arte, que es obra práctica, con el aspecto 
artístico (112). 

Ya tuvimos ocasión de notar en estas páginas otras mani- 
festaciones de este defecto de pausada meditación en Menén- 
dez y Pelayo, a propósito de las mismas afirmaciones que con- 
sidera fundamentales: se recuerden las observaciones hechas 
hablando de Feijoo y del mismo Cousin. Aquí está el «límite» 
de Menéndez y Pelayo. Cada hombre, aunque grande, tiene 
su límite. Toda la crítica tiene que ser positiva, ajena a toda 
intención malévola; pero tiene que individualizar este límite, 
pues esto le sirve también a individualizar el núcleo vital de 
la personalidad que estudia. | 

Menéndez y Pelayo leyó demasiado, es decir, demasiado de 
prisa. No le gustó el pausado releer, el vagar sobre lo leído, 
no tuvo otium. La cultura pide, sin duda, entusiasmo, gana de 
conocer cosas nuevas; pero no es distracción el descanso, el 
volver en sí mismo para pensar en lo hecho. A veces hace falta 
perder el sentimiento del valor de lo que se está haciendo, 
para volver a encontrarlo purificado de aquel margen de futi- 
lidad que causó la crisis, la cual, aunque exagerada, tenía, sin 
embargo, su razón. Sólo de esta manera se descubren las mil 
superficialidades y contradicciones del pensamiento humano. 

La falta de todo esto, sin embargo, explica la espontaneidad 
de las impresiones de Menéndez y Pelayo. Este horaciano nul- 
lius addictus jurare in verba magistri da cuenta de la histo- 
ricidad de todo el sistema filosófico, a lo menos por lo que tiéne 
de sistema, aunque no por lo que se refiere a afirmaciones 
fundamentales, que constituyen para él la filosofía perenne. 
De esta convicción fundamental deriva su actitud general de 
historiador; no es una casualidad que Menéndez y Pelayo es- 
cribiera una Historia de las ideas estéticas, no una Estética 


(112) Considera ampliamente este aspecto J. Maritain: Art et scolasti- 
que, París, 1920. 
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como, por ejemplo, su maestro Milá y Fontanals (113). Es un 
ecléctico. El eclecticismo «no es sistema, sino tendencia, y ten- 
dencia muy fecunda y razonable, que con uno u otro nom- 
bre aparece en todos los períodos de la historia de la Filoso- 
fía» (114). Tenemos, pues, que explicar más ampliamente el 
- juicio de Croce: «Inclina al idealismo metafísico, pero parece 
quiera acoger algo de otros sistemas, hasta de las teorías 
empíricas» (115). 

No un sistema construído con fragmentos de otros siste- 
mas encontramos en Menéndez y Pelayo, sino una personalidad 
que, poseyendo unos principios que le parecen seguros, busca 
despreocupadamente en el pasado las trazas de otras perso- 
nalidades. Esto es lo que le interesa en la estética: una especie 
de empirismo psicológico, que acaso no pueda llamarse filoso- 
fía, pero que no es positivismo, pues no excluye la metafísi- 
ca. Hablando del carácter empírico de la filosofía inglesa, 
Menéndez y Pelayo lo contrapone al positivismo francés: «En 
rigor, la filosofía inglesa nunca ha sido ni espiritualista ni ma- 
terialista, y en esto consiste su mayor originalidad. Es filo- 
sofía puramente inductiva, lógica o psicológica, moral o po-= 
lítica, casi nunca metafísica. Tiene las alas cortadas y hacé 
alarde de ello» (116). La esterilidad que encuentra en la es- 
tética francesa le parece debida al «aislamiento en que ha tra- 
bajado cada autor, empeñándose vanamente en sacar de su 
propio fondo toda la ciencia, sin considerar que, aunque la es- 
tética pertenezca por sus más elevados principos al orden de 
las ciencias filosóficas, y reclame el esfuerzo de la especulación 
metafísica, pertenece también por la mayor parte de su con- 
tenido al orden de las. ciencias experimentales, cuyo adelanto 
positivo puede lograrse cuando el caudal de observaciones ad- 
quirido sirve de base a nueva observación y experiencia» (117). 


(113) Me parece que el ensayo sobre La filosofía de Menéndez y Pelayo, 
de E. D'Ors (en el Almanaque de los amigos de Menéndez y Pelayo, Madrid, 
1932), que sólo después de acabar este escrito llegó a mis manos, confirma 
mi valoración. 

(114 Historia de las ideas estéticas, t. V, págs. 18-19. 

(115) Estética, pág. 538. 

(116) Historia de las ideas estéticas, t. IV, págs. 339-340. 


(117) Ib., t. V, pág. 62. 
31 
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En esta contraposición, que, sin duda, refleja simpatías y 
antipatias, más que constituye un hecho demostrado, está 
el método de Menéndez y Pelayo: antigeométrico, antiintelec- 
tualista. Su información es en el mismo tiempo superabundan- 
te y defectuosa, como lo demuestra la casi total ausencia de la 
estética italiana, debida no a ignorancia (pues conocía y amabd 
a Italia, y apreciaba a bastantes de sus teóricos del arte), sino 
a desorden de construcción. Pero sus resúmenes son vivos, man- 
tienen casi siempre el sabor del original, le presentan en la 
actitud no de medir a los autores con el metro de ideas pre- 
concebidas, sino de comprenderlos, de sacar de sus obras nue- 
vas sugestiones y simpatías. No trata a las personalidades como 
a mecanismos de pensamientos, sino como algo vital, irreducti- 
ble a términos lógicos. Por esto tampoco es un historiador his- 
toricista; no busca una deducción, una explicación en la his- 
toria, aunque quiére explicarse históricamente ciertas into- 
naciones de ciertas ideas. 

Esta predisposición antiintelectualista es particularmente 
oportuna para un historiador de la estética (118). Es un 
fenómeno característico de la historia de la estética el 
número de las concepciones del arte propuestas: fenóme- 
no que sólo a una superficial observación puede parecer 
causa de desaliento, pues la ilusión de identificar en una 
fórmula el «arte» permitió a espíritus geniales el destacar 
aspectos todavía no bastante valorados de la vida psicológica. 
Naturalmente, discusiones de esta clase pueden muy fácilmen- 
te trocarse en disputas de palabras: por esto puede parecer 
más sabio renunciar a la palabra cuando otros quieren reivin- 
dicarla para aspectos de la vida espiritual que particularmen- 


(118) El lector enterado se dará cuenta que estas afirmaciones anti- 
intelectualistas se dirigen particularmente contra la Estetica de Croce. 
Hay, sin embargo, que advertir que el mismo Croce ha superado el inte- 
lectualismo de hace cuarenta años. Véase, por ejemplo, 11 carattere della 
filosofia moderna, págs. 80-81, Bari, 1941: «Hay que entender el método 
filosófico muy distintamente de lo que sugiere la concepción corriente, que 
promueve la lectura y el estudio de la Historia y de la Filosofía para dedu- 
cir de ella la. verdad ya reconocida y conocer los errores superados y los pro- 


blemas todavía abiertos», pues la historia de la Filosofía, como la de la 
Poesía, es íntimamente monográfica. 
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te les interesen. Pero es también útil usar del prestigio de cier 
tas palabras para difundir el interés reflejo por aspectos vi- 
tales de la actividad humana. Aunque reconocemos la inutili- 
dad de una apresurada creación de fórmulas, tenemos que 
decir que también la fórmula tiené su valor cultural: es un 
medio de expresión de atrevimiento intelectual, pues obliga 
el pensamiento a precisarse y a comprometerse. No hay, sin 
embargo, que adherirse a ella con obstinación, con exclusivis- 
mo. Si la fórmula tiene una función vital, quiere realmente 
expresar una meditación personal, no contradice a otras fór- 
mulas igualmente pensadas. Cada una individualiza una de las 
tantas facetas de la vida espiritual: limita y en el mismo tiem- 
po justifica las demás. 

La estética puede, pues, continuamente renovarse sin con- 
tradecirse substancialmente, pues le quedan extrañas ciertas 
fórmulas más deducidas racionalísticamenté que fruto de una 
experiencia auténtica. Esta es la profunda justificación de la 
historia de la estética, que Menéndez y Pelayo intuyó, aunque 
no expresó de manera refleja. 

Hay que recoger los documentos de la meditación pasada, 
meditar sobre ellos, con la esperanza de descubrir alguna «cons- 
tante», en la libertad, por lo demás incoercible, de las expre- 
siones de la vida; y todavía más para encontrar en ellas el 
punto de arranque para otras meditaciones que no necesaria- 
mente «superarán» las precedentes, sino que sin duda se aña- 
dirán a ellas, las enriquecerán, y por ende, nos revelarán nue- 
vos límites, pero también nuévas significaciones. 

Comprendo qué de esta manera se llega a negar el valor 
teórico, «científico», a la estética, considerada como un aspec- 
to independiente dela meditación. La estética, en realidad, me 
parecé que hay que considerarla como un conjunto de medita- 
ciones sobre una zona de la actividad espiritual, empírica- 
mente determinada: es decir, como un aspecto característico de 
aquella instrospección y descripción psicológica, que es un ca- 
rácter de la filosofía moderna. 
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El lulismo en Italia 


(Ensayo de síntesis) 


(Continuación) 


SUMARIO 


Como continuación del primer período de la 
escuela lulista se estudian los lulistas catalanes que 
enseñaron en Italia y lus comentaristas italianos 
de Lull, así como los inicios del seudolulismo al- 
químico. 

En el segundo período (1480-1563) se analizan 
las primeras ediciones de Ramón Lull en Italia, 
la ortodoxia luliana que representa Pere Deguíi y 
otros lulistas, la irradiación del lulismo italiano y 
la preponderancia alcanzada por el seudolulismo. 

Comprende el tercer período (1563-1700) el es- 
tudio de la causa de Lull en Roma, de los lulistas 
italianos fuera y en Italia con el seudolulismo seis- 
centista, 

En el quinto período (siglo XVI) se ocupa de la 
decadencia del lulismo italiano. 

Finalmente, en el sexto período (siglos XIX 
y XX), se estudia el lulismo crítico extendido has- 
ta nuestros días. 


LULISTAS EN ITALIA 


Bajo este epígrafe agrupamos así a los lulistas catalanes 
que vivieron y enseñaron en Italia antes de la invención de la 
imprenta, como a los comentaristas italianos de Ramón Lull, 
- a los que mostraron alguna afición a sus obras, y aun a los 
extranjeros que en Italia se pusieron en conctacto con las doc- 
trinas del maestro. 

En manuscritos italianos del siglo xv hemos hallado una 
serie de copistas y propietarios de obras de Ramón Lull, que 
no es aventurado suponer que se trata, en su mayor parte, de 
admiradores y seguidores de sus doctrinas. Así, en el ms. VIII, 
c. 3 de Innichen (RUBIÓ, n, 9, 7) se copia el éxplicit de un ma- 
nuscrito anterior, hoy perdido, por el que consta que Venecia 
era un centro de lulismo, pues dice: «Ego Angelus de Aquila 
hoc presens opus secripsi et eiusdem gratia compleui die ultima 
Junij 1423 cum essem venetiis ad alia per agenda cum prius 
scripserim alia notabilia opera Raymundi»; en este caso, ya 
se ve que no se puede dudar de que, en realidad, se trata de un 
ferviente luliano que va copiando en sus viajes las obras de 
Ramón Lull que más le interesan. Ahora mismo acabamos de 
ver las nueve obras copiadas por el sacerdote italiano Gugliel- . 
mo Nandi y conservadas en el manuscrito 682 de la Biblioteca 
de Cataluña. El franciscano observante fra Bernardino Aquila- 
ni da Fossa transcribía en 1462, detrás. de una serie de sermo- 
nes propios, cuatro escritos lulianos, añadiendo aquella curio- 
sa nota—«Ego frater Bernardinus Aquilanus de Fossa, ordinis 
Minorum, compleui scribere hanc tabulam manu propria et fes- 
tinanter in loco Sancti Andreae prope ciuitatem Theatinam, 
in vigilia Sancti Francisci, quando terribiliter ningebat»-——<que 
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nos indica que este manuscrito marciano (CXLOT cl, VI) pro- 
cede de los Abruzos, de la ciudad de Cieti (OBRADOR, n. XI).— 
En 1482 poseía el manuscrito marciano CLIV c. VI (bid., 
_n. VIII) Benedetto Longo, quien escribe en el primer folio: 
«Liber iste est mei Benedicti Longo quandam dn. Laurentii.»— 
Y al mismo siglo Xv pertenecen Guglielmo Amperoti, copista 
del Liber de ascensu et descensu de Turin (ms. 1.134, BATLLO- 
RI, AST, IV, 261), y Severino de Frisia, transcriptor del co- 
mentario de Bulons de la Estense (ms. est. lat. 1.264, BAT- 
LLORI, AST, X, 18 y XI, 137), aunque puede dudarse que fuese 
italiano.—De Nicola Poli, a quien se debe la riquísima colec- 
ción de Innichen, trataremos en el segundo período del lulis- 
mo itálico, al que en realidad pertenece. 

Las mismas obras apócrifas no alquímicas, es decir, las 
que exponen doctrinas filosóficas y teológicas semejantes a las 
lulianas, imitando su mismo estilo, son una nueva prueba de 
la difusión del lulismo en tierras itálicas. Aunque es difícil de 
probarlo, no sería raro qué algunas de ellas hubiesen sido 
compuestas en Italia. En aquel mismo manuscrito marciano, 
propiedad de Benedetto Longo, aparece el Sensuale artis rhay- 
mundinae, o serie de definiciones, según la terminología lulia- 
na, que tal vez sea la misma obra del códice Riccardiano, 1.001, 
5).—En el manuscrito 283 de la Biblioteca Cívica de Ferra- 
ra consérvase el tan divulgado Liber de auditu kabbalistico; 
y en Innichen cuatro de esas obras apócrifas: el Fundamentum 
naturae (ms. VII, b. 11, Rubió, n. 4, 7), el De peccato ori- 
ginali (ms. VII, b 13, 6, 2), el Liber de decem praecptis, quat- 
tuordecim articulis et septem sacramentis (Ib., 6, 8) y una 
Ars componendi sermones (ms. VII, c. 13, 12,2). 

Pero fuentes más interesantes para conocer el lulismo ita- 
liano cuatrocentista, son todavía los comentarios a su arte con- 
servados en Florencia, Innichen y Milán. En el ya citado ma- 
nuscrito 1.001 de la Riccardiana, que no se sabe cuándo llegó 


(208) Vid. supra nota 204, No lejos de Ferrara, en Ravenna, el ms. 60 
de la Biblioteca comunale Classense, procedente «ex Bibliotheca Montis Li- 


bani», contiene un Stimulus amoris (¿el de San Buenaventura?) atribuido 
a Ramón Lull: vid. IMBI, IV, 137, 
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a Italia, aparece, además de la Rubrica de differentia, concor- 
dantia et contrarietate—tal vez el mismo Sensuale artis de la 
Marciana—, una Logica discipuli magistri Raymondi Lulis, 
una Explanatio terminorum y un De regulis principiorum phi- 
_losophiae, tal vez de origen germánico (209). Pero donde más 
abundan tales comentarios es en la colegiata de Innichen, que' 
recoge, como tantas veces hemos dicho, la tradición lulista vé- 
neto-patavina; descontados los libros apócrifos antes mencio- 
nados y el comentario de Joan Bulons, que luego .estudiaremos, 
hállanse en San Cándido dos ejemplares de una Declaratio de- 
finitionum artis generalis (mss. VII, b 9, y VII, e 3, RuBIó, 
n. 2, 2 y 9, 1), los Puncta sive conclusiones magis altae im 
arte de conditionibus principiorum (ms. VIII, e 1, Rubió, n. 11, 
3), y un De modo applicandi doctrina brevis et utilis (ms. VII, 
c 1, 1, 4). Aunque es difícil de precisarlo, porque los inventa- 
rios de la escuela luliana de Barcelona publicados por Bofa- 
rull sólo nos dan muy sumariamente los títulos de las obras, 
no parece que estos tres comentarios hayan sido llevados a 
Italia por el maestro Joan Bulons, sino que más bien nos in- 
clinaríamos a creerlos obra de algún lulista de la región vene- 
ciana. La lanua artis, de Pere Deguí, que se encuentra también 
en Innichen, pertenece ya al siguiente período. En la Ambro- 
siana de Milán consérvase (ms. n. 186 sup.) una Raymundi 
Lulli ars generalis ad proxim reducta, que parece ser de ori- 
gen italiano. 

A estos comentaristas anónimos puédense añadir algunos 
lulistas italianos, de los que conocemos poco más que el nom- 
bre. Sea el primero Antonius de Marcatello, cuyo elogio de 
Ramón Lull nos lo han conservado cuatro códices de Mu- 
nich (210): «Anthonius de Marcatello sic ait de hoc phylo- 
zopho: Raymundus Lulli philosophus fuit excellentissimus 
cuius alta et infinita omnium scienciarum volumina sedente in 
partibus Cattilanie». Podemos conjeturar que el divulgador de 
este elogio fuese en Alemania el Cardenal de Cusa, pues por 


(209) Son las piezas 5, 1, 3 y 10, respectivamente. 
(210) J. Rubió, RFE, IV, 307, nota 2, 310, nota 3. 
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lo menos dos de los manuscritos monacenses que lo llevan, el 
18.446 y 18.445, proceden del monasterio de Tegernsee, sobre 
el que Nicolás de Krebs ejerció notable influjo (211). Y en el 
tránsito ya al segundo renacimiento, escribe el célebre huma- 
nista umbro Antonio Geraldini (1457-88) aquellos famosos dís- 
ticos latinos en honor del sepulcro del maestro, que, aunque 
compuestos muy probablemente én Mallorca mismo, durante 
su legación en España, tienen, con todo, su interés en unas 
notas sobre el lulismo italiano. El tono retórico de ese epitafio 


Clauditur hac «Luli Raymundi corpus in arca 
Egregia quam stirpe tulit Gymnecia tellus... 


lo hacé una obra humanista, sin inspiración poética (212). 

Aposta he dejado para el último lugar el ferviente grupo 
de lulistas que gira en torno del obispo de Padua Fantini Dan- 
dolo, al que he tenido que referirme ya varias veces en el pre- 
sente ensayo. Es el núcleo más prepotente y activo que ofrece 
el lulismo italiano cuatrocentista. El hecho de aparecer este 
cenáculo en Padua nos induce a buscar sus raíces históricas 
en una reacción natural de los filósofos y teólogos integramen- 
te cristianos contra el averroísmo latino (213), capcioso y de- 
moledor, que tanto había imperado por todo el siglo xIv en 
aquella renombrada Universidad. Fantini Dandolo fué nombra- 
do obispo de Creta en 1444, y de 'Padua el 8 de enero de 1448, 
sede que ocupó hasta su muerte, el año de 1459; pero tenemos 
noticia de sus aficiones lulianas antes de su consagración epis- 
copal: el manuscrito de la Lectura super artem inventivam 
et tabulam generalem, que regaló, como vimos, al cardenal de 
Cusa, lo tenía ya siendo sólo protonotario apostólico, es decir, 
antes de 1444; y ya en 1433 había albergado en su casa al 
lulista barcelonés Joan Bulons. 

Escasas son las noticias que tenemos de éste catalán comen- 


(211) Tarré, XIV, 179, nota 28. 

Q12) J. M. Bover, Bibl. de escr. baleares, 1 (Palma, 1868), 355. No pongo 
en la lista a Pietro Mainardi, autor de un comento a la Ars brevis, en el 
ms. 283 de la Biblioteca cívica de Ferrara, por no saber con certeza si perte- 
nece al siglo xv. 

(213) M. Asín y Palacios, Huellas del Islam (Madrid, 1941), 12-72. 
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tarista del arte luliano; pero bastantes para entrever su papel 
principalísimo en la difusión del lulismo en la Italia del, si- 
go Xv. Entre los libros de la escuela de Barcelona (214), se cita 
una Lectura Johamnis Bullons, que parece puede identificar- 
.se (215) con el manuscrito 10.551 de Munich, procedente de 
la biblioteca del palacio ducal de Baviera; en el éxplicit se 
lee: «Ffinita fuit hec lectura 1.433 ven. die lune mens. septbr. 
per venerabilem magistrum Johannem Bolons in domo domi- 
ni Fantino Dandolo.» Este comentario se nos ha conservado, 
que yo sepa, en siete manuscritos, todos relacionados con Ita- 
lia: dos códices de la Marciana, uno sin año, pero ciertamente 
del siglo Xv (el LXXXIII, cl. VI, OBRADOR, n. VIT); el otro, co- 
piado en 1462 por fra Bernardino Aquilani da Fossa (CXLITI, 
C. VI, OBRADOR, n. VI), lo dan como obra anónima, al igual que 
el VIII, b 9 de San Cándido (RuBIó, n. 2, 1) y el 18.991 de Mu- 
nich, procedente este último del monasterio de Tegernsee (216), 
cuyo luiismo se explica, como ya hemos dicho, por influencia 
del Cusano. Nos dan el nombre del autor el canoniciano misc. 26 
de Ooxford (BATISTA, n. 38) y el Estense lat. 1.264 (BATLLORI, 
AST, 18-9 y XI, 137, ms. 10); aquél termina así: «Que quidem 
lectura finita fuit sub anno incarnationis Domini MCCCC* 
XXXV" die XX” mensis septembris hoc est in profesto sancti 
Mathee apostoli et euangeliste Uenecis», fecha que se ha de 
entender más bien de la copia; el estensé no nos da ni el lugar 
ni la fecha de su escritura, pero nos revela que el maestro Bu- 
lons enseñó el lulismo en Italia, pues dice: «Explicit lectura 
artis generalis composita per sapientissimum virum Joannem 
Bulons de Barchinonia cathelanum. Et escripta et completa 
per manus Severini de Frisia pro tunc venerabilis magistri 
Joannis prefati de Barchinonia discipuli humilimi...» 

No fué este maéstro Joan de Barcelona el único lulista ca- 


(214) Vid. supra, nota 94. 
(215) Así Tarré, AST, XIV, 178, contra Rubió, RFE, IV, 308, nota 3. 


quien escribía: «Es probable que el manuscrito fuera adquirido en Italia 
por Biichels, el secretario del elector de Maguncia en el viaje que hizo a 


Italia para recoger libros lulianos.» 
(216) Rubió, 1. c., 308-310. Sobre Bulons, v. M. Florí, Dues noves tes- 


timoniances sobre el doctor il-luminat, AST, 12 (1936), 177-89. 
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talán del círculo de Fantini Dandolo, que llegó a Italia con 
su bagaje de doctrinas lulianas y tal vez con las principales 
obras del maestro, que difundiría por Italia, sobre todo por el 
territorio véneto: en 1449, el franciscano de Valencia fra Joan 
Ros terminaba en Padua un Tractatus de grammatica, y al año 
siguiente fechaba en la misma ciudad un Artificium artthmeti- 
cae, ambos conservados en el manuscrito 10.544 de Munich, 
procedente de la éscuela luliana de Barcelona, en uno de cuyos 
inventarios, publicado por Bofarull (217), se lee que fra Joan 
Ros se había llevado—;¿en este su viaje a Italia?—un Gentil. 
Mas de todos los lulistas amigos de Fantini Dandolo es, 
sin duda ninguna, el cardenal de San Pedro, Nicolás Krebs de 
Cusa el más interesante (218). El primer contacto de este filó- 
sofo insigne con las doctrinas lulianas 10 podemos suponer ya. 
en los años de sus estudios jurídicos en Padua (1417-23), donde 
tal vez comenzaría su amistad con Fantini Dandolo. Luego, en 
Roma, donde fué creado cardenal a fines de 1448 por el Papa 
Nicolás V, pudo conocer y tratar a aquel trinitario Mallorquín, 
obispo de Mesina, de quien ya hemos hablado, Antoni Cerda, 
a quien Ludwig von Pastor llama «varón eminénte por su ex- 
traordinaria erudición filosófica y teológica» y amigo de con- 
fianza del Papa (219); precisamente Cerda había sido conde- 
corado con la púrpura el 16 de febrero de aquel mismo año 
1448, siendo el primer cardenal nombrado por el nuevo Papa, 
y el único elegido antes de la promoción de diciembre. No es 
difícil ni aventurado conjeturar que a alguno de estos dos car- 
denales lulistas se debió el aprecio que el griego Bessarión te- 
nía de nuestro Ramón Lull (220). Las relaciones de Cusa con 
Dandolo nos constan históricamente después de la elevación 
de aquél a la dignidad cardenalicia, pues el manuscrito regala- 


Q17) Vid. supra, mota 94. 

(218) E. Vansteenberghe, ¡Le cardinal Nicolas de Cues (París, 1920) .' 
P. Rotta, Il card. Nicolo di Cusa (Milán, 1928); M. Honecker, vid. supra, 
nota 192; E W. Platzeck, El lulismo en las obras del card. N. Krebs de 
Cusa, «Revista de Teología», 1- (1941), 1131-65, 2 (1942), 257-324; M. Florí, El 
principio de coincidencia de N. de Cusa, ¿inspirado en Ramón Lull?. «Las 
Ciencias», 7 (1942). y 


(219) L. Pastor, Historia de los Papas, TI, MER TOS: Barcelona, 1910. 
(220) Avinyó, Lulisme, 257. 
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do por el obispo de Padua al Cusano lleva la nota: a 
paduanus donavit hunc librum reverendissimo domino Cardi- 
nali sancti Petri»; hay que referirlo, pues, a los años 1448-59. 
Tal vez esté ondo con aquella súplica que los conse- 
llers de Barcelona dirigían al cardenal Cerdá en favor de las 
doctrinas lulianas, el viaje de otro ciudadano de la República 
de Venecia, el bresciano Virgilio Bornati (221), que a media- 
dos de siglo se dirigía a Mallorca «pro arte generali magistri 
Raymundi Lulli habenda», en comisión secreta pontificia, y le 
hallamos en 1458 en la patria de Ramón Lull escuchando las 
lecciones de Pere Joan Llobet, fundador de la escuela luliana 
de Mallorca. A ese Virgilio Bornati se refiere encomiástica- 
mente una de las cartas de Giovanni Pico della Mirandola, 
quien tal vez era deudor al bresciano de sus conocimientos lu- 
listas: todavía falta un estudio del influjo, sin duda hondísi- 
mo, de nuestro Ramón Luill en el fénix mirandolano (222). 
Del barcelonés Pere Joan Llobet había escrito a raíz de su 
muerté el canónigo Gabriel Desclapés con ampulosidad retó- 
rica: «Sol era aquell per lo qual de Italia, Gallia y España no 
duptaven los homens transfretar la mar e visitar Mallorca per 
oir la sua disciplina» (223). Pero por lo que respecta a Italia, 
dijo verdad, ya que, además de Bornati, hallamos como discí- 
pulo suyo a otro veneciano, el beguino y eremita fra Mario de 
Passa (244), a quien los documentos coetáneos llaman «en ars 
e medecina mestre». Siendo Padua la mas importante Univer- 
sidad de la República adriática, fácil es explicarnos su vibra- 
ción luliana, que le animó a venirse a Mallorca a hacer vida 


(221) UL. Rivetti, Di Virgilio Bornati (o Bornato) viaggiatore bresciano 
nel secolo XV, «Archvio storico italiano», ser, 5.2, 33 (1904), 156 ss.: P. Gue- 
rrini, Viaggiatori e pellegrini bresciani dei secoli XV e XVI, con inedite re- 
lazioni di viaggi, «Rivista di scienze storiche», 7 (1910); A. Farinelli, Viajes 
por España y Portugal, en «Studi e documenti» de la R Academia d'Ttalia, 
11 (Roma, 1942), 133-4, 

(222) .Avinyó, Lulisme, 258. 

(223) Texto perdido, conservado en Custurer, 11, quien lo saca del ms. 
del P. Andrés Moragues, también perdido, pero señalado por M. Obrador, 
Notes per a un catáaleg d'alguns codexs lu-lians de Palma de Mallorca, EUC, 
XVII, pág. 17 del extracto. 

(224) A Pons, Fra Mario de Pasa lu-lista ¿1 bibliofil, EUC, 22 (1936), 
317-37; J. Muntaner, Inventario y subasta de los bienes de Beatriz de Pti- 


nós, BSAL, 28 (1939-41). 
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ermitaña en el mismo monte de Randa, donde Ramón Lull 
recibió la divina ilustración. Allí le hallamos en 1478, cuando 
se pone en relación con la noble dama catalana Beatríu de Pi- 
nós para la fundación de una cátedra luliana en Mallorca; a 
esta devota lulista pudo conocerla fra Mario en su viaje a 
Barcelona del año 1473, cuando compró al maestro Felip de 
Ferreres un manuscrito luliano que hoy está en la Biblioteca 
Vaticana (225). El veneciano, al no poder llevar a término, de 
momento, sus proyectos, se vuelve a su patria en 1479, que- 
dando en Mallorca como procurador de los bienes de Beatriu 
de Pinós otro veneciano llamado micer Marco. El 4 de abril 
de 1481 se alude ya én un documento mallorquín a la muerte 
de fra Mario de Passa, acaecida en Venecia al poco tiempo de 
su llegada. Precisamente entonces, ¿n 1480, salía de las pren- 
sas vénetas el primer incunable luliano, con lo que entramos 
ya en el segundo período del lulismo en Italia: 


INICIOS DEL SEUDOLULISMO ALQUÍMICO 


Mientras el lulismo se iba extendiendo tan ufanosamente por 
toda Italia, comenzaba a tender sus tentáculos aquél alquimis- 
mo sutil que un falsario catalán (226), buen conocedor de In- 
glaterra, puso en circulación por toda Europa bajo el nombre 
amparador y glorioso de Ramón Lull. Su llegada a Italia está 


atestiguada por varios manuscritos cuatrocentistas: dos de la . 


Marciana (227), dos de Oxford, procedentes del abate Cano- 
nici (228); varios de Padua mismo, procedentes del lulismo 
italiano (229); uno de la Ambrosiana (229 bis); tres de la Bi- 
blioteca Universitaria de Bolonia, uno de la Riccardiana (230), 


(225) B. Xiberta, ML, 145. 

(226) P. Bohigas, EUC, XII, 4226. 

(227) Obrador, BSAL, VIII, 310 y 312, n. XV y XX. 

(228) Batista y Roca, BABLB, VIII, 219 y 319, nm. 11 y 41. 
(229) Batllori, 4ST, XI, 138 nota 10. 

(229 bis) Ottaviano, pág. 9, ms. 11. 

(229 ter.) Imbi, XIX, mss, 532 (699), 646 (930) y 647 (931). 
(230) A. López, AFH, III, 335. 
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y uno de la Comunale de Poppi, cerca de Arezzo, en la Tos- 
cana (230 bis). 

_ La fuerza con que se arrolla esta planta parásita en torno 
al lulismo auténtico preludia aquel triunfo y supremacía que 
le veremos alcanzar en la primera mitad del siguiente siglo. 

He aquí sumarísimamente las obras alquímicas seudolu- 
lianas que nos han conservado estos manuscritos italianos del 
cuatrocientos: 


Ms. Marciano XL, cl. VII: Miscelánea de tratados médicos, algunos de 
Arnau de Vilanova y de Juan de Ripascissa, junto con Certa remedia et 
experimenta que extrasta fuerunt ex libro Raymondi de Lulio, per vener. 
fratem et theologum Fr. Johannem [añadido: de Ripascissa]. Ab. de Bro- 
gundia Ord. Minorum in ciuitate de Canth. ill. ducis Brogundie et per eum 
experimentata, 1466 die 18 Nouembris. 

Ms. Marciano COXV, cl. XVI: L, Raymondi Lulli. De inuestigatione se- 
creti oculti y Elucidatio totius Testamenti ad regem Eduardum per Raimun- 
dum Lullá, más otros treinta y cuatro opúsculos alquímicos. Una nota del 
último folio indica la procedencia de este códice: «Dignissimum hoc prae- 
sens volumen... scriptum existitit per me magistrum Theodoricum de Ghi- 
siberti de Luneborgo de Saxonia... in ciuitate Fulginii anno M." CCCC.9 
Ixxv.%. Finis.» 

Ms. Canonici misc, 195 de la Bodleyana de Oxford: Recepta de quinta 
essentia. 

Ibidem, ms. Can. misc. 312: Declaratio figuraet secumcum R. L. [sic], 
con la siguiente nota final, f. 44: «Iste liber intitulatus de magni lapidis 
compositione et operatione finit, quondam reverendi patris Domini Hen- 
Tici de Scarampis de Ast episcopi Feltrensis et Bellunensis, donatus libra- 
riae ecclesiae Feltrensis per reverendum in Christo patrem et dominum 
D. Thomasino de Venetiis in dictis ecclesiis immediatum successorem cum 
hac conditione quod non possit quolibet alienari, Reservavit sibi tamen dic- 
tus D. T. episcopus arbitrium dicti libri in vita sua et de hoc fuit confectum 
instrumentum publicum per Marcobium de Lusia civem et notarium Fel- 
trensam, anno Domini M. CCCC. XLVII die XITIT mensis Novembris.» 

Padua, Bibl. universitaria, ms. 1.374: Codicillum. 

Ibid., ms. 63: dos cartas de R. L. y Aristóteles (del s, XV?2). 

Ibid., ms. 1.370-1: L. mercuriorum (del s. XV?). 

Ms. Ambrosiano N. 223 Sup: Testamentum. 

Bolonia, Bibl. universitaria, ms. 532 (699): Livre compilé des philosophes. 

Poppi, Bibl. comunale, ms. 59: Epistola accurtationis lapidis. 

Ibid., mss. 646 (930) y 647 (931): obras varias de alquimia en latín y 


francés, 
Florencia, Bibl. Riccardiana, ms. 669: Testamentum. 


(230 bis) Batllori, AST, XI, 130, n. 2. Añádase que en el ms. 402 de la 
Biblioteca de la Accademia dei Concordi, en Rovigo, hállase la Practica de 
metallis, de Cristoforo da Roma ,en la que se alude ya al Testamentum 
atribuído a Ramón Lull; y que en el catálogo 90 de la casa Jacques Rosen- 
thal, Bibliotheca medii aevi manuscripta, núm. 185, figura un manuscrito 
latino, de origen italiano, con varias obras alquímicas seudolulianas; ci 
R. d'Alós, Moviment lulldia (1927-1931), AIEC, 8 (1927-1931), 529 
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Una rápida ojeada a estas notas nos permite adivinar que 
el seudolulismo alquímico llegó a Italia a través de Francia, 
mezclado con obras de Arnau de Vilanova y de Juan de Ripas- 
cissa o Rupescissa, éste francés, ciertamente, y no catalán, como 
pretendieron Menéndez y Pelayo y Torras y Bages; aquél, muy 
conocido en Francia, donde vivió largas temporadas y donde 
por mucho tiempo se le tuvo por francés, cual si procediese de 
Valencia del Delfinado. 

Fuera de esto, durante el siglo Xv, el alquimismo seudolu- 
liano, que en la centuria siguiente lo veremos extenderse a casi 
toda Italia, se limita de momento casi exclusivamente a la 
región véneta, precisamente donde más fama habían alcanza- 
do las obras filosóficas del maéstro: Belluno, Feltre, Venecia y 
Padua; con ramificaciones hasta la Toscana: Foligno y Poppi. 

También es notable la prontitud con que descendió hasta 
Italia la fama de Lull alquimista, pues el manuscrito feltren- 
se, hoy en Oxford, va fechado a los 14 de noviembre de 1447, 
mientras que los primeros libros alquímicos puestos al amparo 
del nombre protector de Ramón Lull, hay que situarlos en 
aquella misma priméra mitad del siglo xv (231), y más bien 
hacia el fin de ese período que no hacia sus principios (231). 


Segundo período: 1180-1563. 


Esta nueva etapa del lulismo italiano, que viene a coinci-, 
dir con el llamado segundo renacimiento, presenta algunos 
aspectos nuevos, y a la vez significa una evolución armónica 
de los valores anteriormente estudiados. 


Nuevas son las fuentes principales de tal estudio: hasta 
aquí habia que rastrear la fortuna de Ramón Lull en los có- 


(231) Bohigas, EUC, XII, 423-6. Sobre el alquimismo seudoluliano, véase 
F. Weyler Laviña, Raimundo Lulio juzgado por sí mismo, 361-479 (Palma,, 
1866); J. R. de Luanco, Ramón Lull considerado como alquimista, MABLB, 
1870; J. Roselló, Ramón Lull. Algunas observaciones sobre la autencidad de 
sus obras sobre alquimia. «Museo Balear», núm. 13 (3 julio 1875), 397-410; 
DD. W. Singer, The alchemical Testament attributed to Ramón Lull, «Arr- 
cheion», 9 (1928), 43-52; Catalogue of latin and vernacular Alchemical Ma- 
nuscripts in Great Britain and Ireland dating from before the XVI centu- 
71y, TIM (Bruselas, 1928-31) 
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dices manuscritos y en los documentos arquivísticos—ahora 
serán las ediciones italianas de sus obras a la vez medio prin- 
cipal de su difusión en Italia y el índice más seguro para pul- 
sar la vibración del lulismo. 

Nueva es también la preponderancia del seudolulismo al- 
_quimista sobre el auténtico lulismo filosófico, que era el que 
predominaba como dueño casi absoluto en el anterior período. 

Y nueva la oposición antiluliana en Italia misma: hasta 
-fines del siglo Xv sólo llegaban ecos amortiguados de las per- 
secuciones de Eymerich; ahora se tienen indicios de una ver- 
dadera oposición a las doctrinas y al método de Ramón Lull, 
aun en círculos alejados de la curia romana. 

En Roma prosiguen las disputas sobre la ortodoxia del 
maestro, pero con la misma característica que antaño, es decir, 
con el triunfo, en último término, de sus doctrinas. En el si- 
guiente período, las controversias se agravarán, y llegarán 
momentos muy difíciles para el lulismo; será la época postri- 

-dentina, en vela suspicaz contra cualquier asomo'de opinión 
peregrina o dudosa. ; 

Por fin, también ahora notaremos el mismo flujo y reflujo 
de lulistas catalanes que van a Italia, y de lulistas italianos 
que aprenden y se apropian el lulismo en Barcelona y Valencia. 

Consignemos, pues, brevemente los datos que tenemos so- 
bre cada uno de estos puntos. 


PRIMERAS EDICIONES DE RAMÓN LULL EN ITALIA 


Claro está que para agotar todos los datos que puede su- 
ministrarnos ésta fuente histórica habría que catalogar todos 
los ejemplares que, tanto de las ediciones italianas como de 
las extranjeras, se conservan en las bibliotecas de Italia, y aun 
seguir, en lo posible, los pasos de cada uno de ellos hasta 
venir a parar a los actuales depósitos o librerías. Pero ésa 
sería tarea difícil y casi inabordable, por lo cual me contento 
con referirme a las ediciones itálicas en conjunto, sin descen- 
der a ulteriores pesquisas. 


Si recordamos la hondura del lulismo en la región véneta 
32 
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y la rápida difusión de la imprenta en la ciudad de las lagu- 
nas, comprenderemos que las dos primeras ediciones lulianas 
que conocemos sean de Venecia: la Ars generalis ultima y la 
Logica brevis et nova (1480) (232). 

Resulta también muy digno de notarse que la primera obra 
luliana impresa én Italia sea precisamente la Ars generalis. ul- 
tima seu Ars magna, terminada por Ramón Lull, como vimos, 
en el convento de Santo Domingo, de la ciudad de Pisa, el mes 
de marzo de 1308 ab Incarnatione: ¿será también esto indicio 
de una especial difusión en Italia de las obras escritas por el 
maestro durante sus quince viajes a aquella nación? La pre- 
sencia en el capítulo, «De navigatione», de palabras catalanas, 
como transmontana, exaloch, lebeich (233), movió a Rogent y 
Durán a sospechar que «pot ésser una prova de l'existencia 
d'un text catalá primitiu, que es transparenta a travers de la 
versió llatina impresa». Pero atendiendo a los no muy profun- 
dos conocimientos que del latín tenía Ramón Lull, según pú- 
blica confesión, no resulta inverosímil que él mismo incluyese 
tales catalanismos en un texto latino. Es muy de notar tam- 
bién el cuiofón de éste primer incunable luliano: «Deus ' cum 
tua grata sapientia et amore incipit ars breuis que est imago 
Artis generalis, nam ista scita ab intellectu suptili et fundato 
lpse potest scire generalem arten: M.cccelxxx. die xiii. nouem- 
bris. Fuit impressa hec ars uenetiis per magistrum Philippum 
peti[tijone magistri loannis Cordubensis eiusdem professo- 
ris (235): qui ipsam diligenter correxit.» Pero la Ars brevis 
no sigue, de donde se deduce que sirvió de original para esta 
edición princeps un manuscrito que contendría la Ars brévis 
detrás de la Ars generalis ultima, obras ambas escritas en 


(232) RD,n. 1 y 2. Vid. E. Toda y Gúell, pei dt ROA ica 
II (Castell d'Escormalton, 1928), 501-6. 

(233) M Obrador, BSAL, VIII, 313. : 

(234) Vid. especialmente S. Bové, R. El. y la llengua llatina, BABLB, 8, 
65-88 (1915-16), y J. On Balaguer, La lógica del Gazzali posada en rims 
per En R. L., AIEC, 5 (1913-14) 310-54, 

(235) RD, al: A erróneamente: «per magistrum PE 
petione...», y encabezaron la descripción de este incunable poniendo: «per 
Felip Petio» ; Avinyó, Obres, n. 120, interpretó ese nombre como si fuese 
«per Felip de Pietro»: si «petione» fuese el nombre del impresor toda la 
frase latina carecería de sentido gramatical. 
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Pisa hacia el mismo tiempo, lo que arguye un prototipo ma- 
nuscrito de gran valor, como procedente de un arquetipo lu- 
liano. que contendría las obras escritas por Ramón Lull en 
Pisa los años de 1307 y 1308: estos datos dan especial inte- 
: rés crítico a este primer incunable veneciano (236). 

.. El texto de la Logica brevis et nova en algunos ejemplares 
sigue a la Ars generalis ultima, pero las signaturas indepen- 
dientes de cada una de ellas arguyen que se trata de dos im- 
presiones distintas, si bien la suma semejanza de los carac- 
teres tipográficos permite atribuir ambas ediciones a un mis- 
_mo impresor y probablemente a un mismo año, por más que 
en la Logica falte uno y otro dato. Esta obra, que consta ya en 
el catálogo de obras lulianas del año 1311, fué escrita muy 
probablemente, según Octaviano, en Génova el mes de mayo 
de 1303 (237): se trata, pues, también de un escrito de tra- 
dición italiana. 

Cinco años más tarde, en 1485, la ida a Roma del maestro 
Pere Deguí, profesor de la escuela luliana de Mallorca—viaje 
del que más abajo hablaremos con mayor extensión—es la 
causa inmediata de dos impresiones lulianas de Roma: la Ars 
brevis de Ramón Lull, y la Janua artis, del propio Deguí (238). 
En realidad, se trataba más bien de dos reediciones hechas con 
el ánimo de difundir en Italia las doctrinas lulianas, pues am- 
bas obras habían sido ya impresas en Barcelona en 1481 y en 
1482, respectivamente (239). Pudiéndose con fundamento sos- 
pechar que Deguí prestase como originales para la imprenta 
algún ejemplar de las ediciones barcelonesas que él llevaría 
consigo a Roma, parece tratarse aquí de una mera coinciden- 
cia si también esta tercera impresión italiana de Ramón Lull, 
la Ars brevis, sea una obra compuesta por el beato en el 
convento de Santo Domingo de [Pisa y fechada en el mes de 
enero de 1307 ab Incarn. (1308). 

El texto romano de la Ars brevis lleva el siguiente colofón: 


(236) Vid. M. Batllori, Al margen de un incunable luliano. «Razón y Fe». 


108 (1935), 443-50. 
(237) Ottaviano, n. 220. 
(238) RD, n. 6 y 7. 
(239) RD, n. 3 y £. 
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«Deo dante diuinum opus Ars breuis reuerendissimi magistri 
Raymundi Lull nuncupatum. Anno Millésimo quadringentesi- 
mo octuagesimo quinto. XIII. Februarii optime fideliter fi- 
niuit»; si se compara con el de la edición barcelonesa de. 1481 
se verá que está calcado sobre el mismo, con la única diferen- 
cia de cambiar el año y de suprimir el nombre del impresor. 
Esto no obstante, advierten atinadamente Rogéente y Durán: 
«L'exactitud dels tipus i del nombre de ratlles de cada página, 
la similitud de la caixa i de Paspecte tipográfic d'aquesta im- 
pressió amb la que descriurem segudament de la Zanua artis 
feta a Roma el mateix any, ens fa suposar que es tracta de 
dos llibres estampats pel mateix impresor... No és tampoc 
aventurat conjecturar que aquesta segona impresió de 1'4Art 
breu és deguda a l'estada que a Roma féu el de Gui.» 

Ni esta Ars brevis, ni la lanua artis de Deguí consignan el 
nombre del impresor romano. Dietrich Reichling creyó que 
el comentario del lulista catalán era obra del maestro Guldin- 
beck (240), pero el conocido bibliófilo italiano doctor Fava se 
inclina a atribuirlo a Silber (241). De este texto de la Janua 
artis y de su fortuna en Italia volveremos a hablar más abajo, 
al tratar de los lulistas en la Italia del segundo renacimiento. 

Estos son los cuatro únicos incunables lulianos impresos en 
Italia: en los últimos tres lustros del siglo Xv Barcelona, Se- 
lla y París son los centros tipográficos más fecundos en obras 
lulistas. Mas al comenzar el siglo XviI vuelven a aparecer pul- 
cras ediciones vénetas, esta vez, con todo, debidas no al tradi- 
cional lulismo veneciano, sino al celo de un ferviente lulista 
sículo, Mariano Accardi, a quien habré de referirme en otra 
ocasión; en 1507 prologaba dos ediciones de Venecia (242), 
obra del maestro Giovanni Taccuino: un Liber proverbiorum, 
que se dice en el mismo prólogo ser una reedición del texto 
impreso en Barcelona el año 1493; y la Disputatio Raymundi 
et eremitae super aliquibus dubiíis quaestionibus sententiarum 


(240) D. Reichling, Appendices ad Hainii-Copingeri Repertorium biblio- 
graphicum, TI, 64. 

Q41) M, Fava, recensión a la obra anterior, «La Bibliofilia», 12 (1910- 
TALA 

(242) RD, n. 37 y 38. 
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magistri Petri Lombardi, junto con las Quaestiones attreba- 
tenses, ambas obras reproducidas de la edición de Lyón del 
año 1491. 

En 1513 se reimprime en Roma la Ars brevis (243), y tres 
- años más tarde, en 1516, sale en la misma ciudad, de los tórcu- 
los de Jacopo Mazzocchi, la primera edición de la Ars iuris (244). 
A partir de esta fecha, se reproducen de modo alarmante las 
obras seudolulianas de alquimia, como después veremos, pero 
habremos de aguardar hasta el período siguiente para hallar 
ediciones de obras auténticas de Ramón Lull. 


ORTODOXIA LULIANA: PERE DEGUÍ 


Un influjo parecido al que ejerció en la Italia de la prime- 
ra mitad del cuatrocientos la idea a Padua del lulista barce- 
lonés Joan Bulons lo tuvo hacia el final del mismo siglo el via- 
je a Roma de otro lulista catalán, es sacerdote Pére Deguí, de 
Montblanch, propietario de la cátedra de lulismo fundada en 
Mallorca por la generosidad de la noble dama Agnes Pachs 
de Quint. En 1482 había publicado Deguí en Barcelona uno de 
los comentarios lulianos que más fama alcanzaron en su tiem- 
po y por todo el siglo Xv1, la Janua artis magistri Raymundi 
Lull, y al poco tiempo inauguraba la cátedra luliana de Ma- 
llorca, núcleo inicial de la Universidad luliana. 

Pronto las enseñanzas del nuévo profesor hallaron la más 
intransigente oposición en el inquisidor del reino de Mallorca 
fra Guillem Caselles, de Felanitx, quien fué a Roma en el 
pontificado dé Sixto IV—luego antes del 12 de agosto de 1484, 
fecha de la muerte de este Papa—y acusó a los lulistas y a - 
Pere Deguí principalmente de hacer oposición a unos versos 
que se leían al pie de una imagen de la santísima Virgen, vene- 
rada en la iglesia de los dominicos de Mallorca, en los que se 
decía: «Non abhorres peccatores./Sine quibus nunquam fo- 


(243) RD,n, 49. 
(244) RD, n. 63. 
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TeS, / Tanto digna Filio» (245). Como se ve, defienden estos 
versos la posición llamada tomista en el problema de si la en- 
carnación del Verbo se hubiese réalizado o no, si Adán no 
hubiese pécado. Ramón Lull se inclinó a los principios a la 
sentencia negativa, pero luego cambió de opinión. y defendió 
_briosamente la sentencia contraria con argumentos que coin- 
ciden con los que muy poco después había de divulgar Duns 
Scoto (246). 

Pero no era ésta lá única acusación que fra Guillem Ca- 
tellé levantó contra Deguí; la principal era que sostenía tres ” 
proposiciones heréticas sobre la santísima Trinidad: que: la 
distinción es plurificable según los modos de los conceptos; 
que la bondad es un número y la magnitud otro, luego se 
distinguen esencialmente; y que todo lo que distingue esen- 
cialmente distingue realmente, y todo lo que distingue real- 
mente distingue formalmente, con propiedad o con impro- 
piedad (247). Fácil es de ver cuán peligroso era aplicar estas 
tres proposiciones a la santísima Trinidad sin distinguir la 
ésencia de las tres divinas personas. Mas Deguí partió para 
Roma, junto con otros sacerdotes amigos suyos, que se ape- 
llidaban a sí mismos «deguins», y consiguió que el Papa Six- 
to IV (+ 1484) nombrase una comisión dictaminadora for- 
mada por los obispos de Fano y Cefalú, y por los teólogos 
españoles Fernando de Córdoba, Jaume Conill, Guillem Bodo- 
nit y Joan, abad cisterciense de Valencia, todos los cuales al 
año siguiente, reinando ya en Roma Inocencio VIlI—según se 
desprende de un documento de Fernando el Católico—, dieron - 


(245) Custurer, 299, dice: «Tanta»; en la narración de esos hechos si- 
gue al P. Andrés Moragues (vid. supra, nota 223), como Pasqual, Examen, 
* de la crisis del Rmo, P. M. D. B. G. Feijóo, 1, 126-9 (Madrid, 1749), sigue 
a Custurer; admiten ambos dos viajes de P. Deguí a Roma, con motivo de 
esa primera impugnación de G. Caselles, a lo que se opone, con razón, el 
P. F. Fita, Cartas inéditas de D. Arnaldo Descós en la colección Pascual, 
«Bol, de la R. Ac. de la Hist.», 19 (1891-2), 391-3, a quien' seguimos prefe- 
rentemente en el texto. 

(246) B. Nicoláu Roig T. O. A., El primado absoluto de Jesucristo en el 
pensamiento luliano, tesis doctoral defendida en la P, Universidad Grego- 
riana de Roma, todavía inédita; un resumen, dado en una conferencia del 
3 de marzo de 1943, puede verse en «Correo de Mallorca», 4, III, 43. Vid. tam- 
bién Analecta T. O. R. sti, Francisci, TI, Roma, 1934. 

(247) P, Deguí, Janua artis, Approbatio...; Custurer, 1. e. 
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la sentencia favorable, que se estampó al final de la edición 
romana de la Janua artis del año 1485. Aquel mismo año re- 
gresaba Deguí a Mallorca, y en el Monte Randa terminaba su 
Opus de formalitatibus sive Metaphysica el día 20 de sep- 


- tiembre. 


De la correspondencia entre Pere Deguí y su discípulo Ar- 
nau Descós, publicada por el P.. Fidel Fita (248), se despren- 
de que hacia 1489, reinando todavía Inocencio VII, hubo de 
volver Deguí a Roma para defender su cátedra luliana, ya que 
muchos mallorquines, viendo que él maestro iba predicando el 
lulismo por diversas ciudades de la península mientras enco- 
mendaba su cátedra de Mallorca a un substituto, pretendían 
conmutar aquel beneficio fundado por Agnés dé Quinti por un 
arcedianato. 

Estos dos viajes de Deguí a Roma, pero mucho más el 
primero, fueron de gran trascendencia para la difusión del 
lulismo en Italia y en Alemania. En primer lugar, Deguí y 
sus compañeros dieron a conocer el lulismo'en Roma, que se 
convierte ahora en centro de las ideas lulianas, como antes 
lo había sido Venecia. De uno de los censores romanos, Jaume 
Conill, sabemos que fué un fervoroso lulista, pues en 1506, 
siendo vicario general y canónigo de Valencia, dará una elo- 
giosa censura a la Ars metaphysicalis de Jaume Janer; mas 
del hecho de que los obispos de Fano y Cefalú y otros tres 
teólogos aprobasen la lanua artis no se deduce que se les pue- 
da considerar como lulistas, pues de uno de ellos, del renacen- 
tista Fernando de Córdoba, filósofo neoplatónico relaciona- 
do con los más famosos humanistas de fines del cuatrocien- 
tos, nos ha quedado manuscrita en la Vaticana y en la Mar- 
ciana una obra, De artificio omnis scibilis, en la que llama 
a Ramón Lull «nimius in pollicendo, exiguus in exsequen- 
do quae policetur», se burla de la barbarie de su estilo y aña- 
de que su doctrina, fuera de lo qpe tomó de Aristóteles, 
es tan inepta «ut eum delirare putes aut correptum morbo 
phrenetico Hippocratis vinculo alligandum>: y eso:que el neo- 


(248) Vid. supra, nota 246. 
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platonismo de Fernando de Córdoba tiene tantos puntos de 
contacto con el lulismo (249). 

Con Fernando de Córdoba notamos, pues, un antilulismo 
filosófico como hasta entonces no se había conocido en Italia, 
que parece había vivido al margen de las impugnaciones pro- 
movidas en París a principios de aquel mismo siglo por Jean 
Cherlier de Gerson, el famoso canciller (250). Esa antilulismo 
italiano de fines del Xv y principios del Xvi €s doble: se im- 
¿pugna su ortodoxia y se impugna su doctrina filosófica. 

Restos de un antilulismo teológico aparecen en las márge- 
nes de una Ars generalis ultima, en su edición de Venecia, 1840, 

* conservada entre los incunables de la Biblioteca Universitaria 
de Turín; en unas acotaciones de letra cuatrocéntista se leen 
diversas censuras a Ramón Lull en materia de Trinidad, una 
de las cuales—in Deo non potest esse numerus nec distinctus 
nec non distinctus.”..»—parece aludir a la persecución promo- 
vida por el inquisidor Caselles contra Pere Déeguí (251). En 
cambio, no creo que haya que consignar aquí las censuras con- 
tra Deguí halladas por Menéndez y Pelayo en un ejemplar de 
la Ambrosiana (252), por ser este fondo, como tantas veces 
hemos dicho, de importancia muy tardía. 

El antitulismo filosófico formado en Italia, tal vez por re- 
acción contra la propaganda de Pere Deguí en Roma, y, como 
después veremos, de Giovanni Barone, en Sicilia, vese reflejado 
en los prólogos del lulista siciliano Mariano Accardi al Liber 
proverbiorum y a las Quaestiones dubitabiles super quattuor 
libris sententiarum cum quaestionibus solutivis magistri Tho- 
mae attrebatensis, obras ambas publicadas, como dijimos, en 
Venecia, el año de 1507. Al presentar los Proverbios de Ra- 
món Lull a Gian Francesco, de Giudici, escribe: 

Scripsit uir ille diuinus ter mille uolumina: quibus omnes. liberales 


artes: ac machinales acutissime enarrauit: nihilque' posteris intentatum 
reliquit. Sed o caecas hominum mentes: o pectora caeca. Non uerentur uiti- 


(249) Heterodoxos, I, 5345. 
(250) .J. Oarreras Artau, Una aportació a la historia dels origens doctri- ' 
nala de Panti-lul-lisme, ML, 3-35 
(251) Vid. supra, mota 236. 
(252) Heterodoxos, L, 237, n. 
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ligatores quidam artem hanc coelitus demissam conuiciis insectari : Ducem- 
que nostrume diuino lumine afflatum (non ratione sed inuidia ducti) ma- 
ledictis impetere. Qui si Quintiliani praecepti non minus catholice quam 
eleganter prolatum observarent in decimo institutionum oratoriarum di- 
centis. Modeste et circumspecto iudicio de tantis uiris pronunciandum esse 
ne- (quod plerisque accidit) damnet: quod non intelligunt : linguam homi- 
nes perditissimi castigatam haberent. Quibus quanta sit fides adhibenda 
uel hoc sit argumento: quod ea quae nec cognita habent mec fortasse inge- 
nio unquam poterunt adipisci: uituperare sunt ausi. Nem mirum et canes 
ignotos adlatrant. Qui si pedem conferre cum ueritatis sectatoribus: idest 
cum diuinam hanc artem edoctis uellent: non loqui: sed balbutire uide- 
rentur. Perpendant quaeso: trutinent: ac examinent diui Raymundi scripta 
uanissimi isti: ut impii: ita et indocti: et quae improbanda uidebuntur: 
profligare dignentur... 


Y no son menos despectivas las frases que lanza Accardi 
contra los antilulianos en el prólogo de las Quaestiones, diri- 
gido a su maestro Giustiniano Deodati: 


Nam ut quamplurimos meae sententiae refragantes: ita et multos ma- 
xime suffragantes reperio. Inter guos tu praeceptor optime pro tua in 
omnes genuina ¡probitate extitisti non modo artis studiosus uerum etiam 
fautor defensorque acerrimus: et qui non dubitaueris pudorem detractori- 
bus imponere. Praeclare quidem nobiscum agetur: si paucos tui simillimos 
id est optimos eruditosque habuerimus patrocinantes. Tamtum enim abest 
ut mihbi uulgi suffragia placeant: ut artem hanc ob id etiam nullo non 
praeconio dignam-ducam quod uulgo displicet. 


Esta misma oposición tan difundida es claro indicio de 
habérse formado en Italia una verdadera escuela filosófica lu- 
liana, la cual principalmente entre los años 1492 y 1503, pudo 
hallar ambiente favorable en el interés y favor que Alejan- 
dro VI y toda su corte dispensaban a todas las cosas de Ca- 
taluña, cuya lengua—la misma de Ramón Lull—era la fami- 
liar del Papa y de sus nepotes (253). 


LULISTAS EN ITALIA 


Descontado aquel Juan de Córdoba que corrigió el primer 
incunable luliano—la 4Ars generalis ultima, de Venecia, 1840—, 
del que no tenémos ninguna otra noticia ni sabemos siquiera 
si vivió en Italia, todo el lulismo italiano de fines del Xv y pri- 


(253) J. Sanchis Sivera, Algunos documentos y cartas privadas que 
pertenecieron al segundo duque de Gandía D. Juan de Borja (Valencia, 1919). 
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meros lustros del xvi está conectado, directa o indirectamente 
con el maéstro Deguí. ' 

Su Inaua artis pronto resultaría ya en Italia un libro raro 
por lo agotado, cuando vemos que el médico veneciano Nicola 
Poli tenía que copiarlo a mano, ejemplar conservado en su 
colección de Candido (Innichen, ms. VIII b 9: Rubió, n. 2-3). 
Aunque hemos estudiado este riquísimo fondo luliano en el 
período anterior, por ser como un reflejo de la hondura y ex- 
tensión del lulismo en Veneccia durante el siglo Xv, su com- 
pilador, con todo, pertenece ya al segundo renacimiento. De 
este insigne lulista sólo sabémos (254) que era veneciano y 
doctor en medicina; que, atraído por la filosofía de Ramón. 
Lull, púsose a copiar los'manuscritos e impresos que halló, en 
abundancia, en la región véneta; que viajó por Alemania, co- 
piando en Kónigsbérg, el año 1485, dos obras seudolulia- 
nas (255), las únicas, que sepamos, pues todas las de San 
Cándido son auténticas, o son de algún auténtico lulista; y que 
en 1494 legó su biblioteca luliana a la colegiata de Innichen, 
que no sería ajena al movimiento luliano, pues, como ya hemos 
dicho, tuvo por preboste, de 1453 a 1456 a Juan Krebs, los 
mismos años en que su hermano Nicolás de Cusa era obispo 
de Brixen o Bressanone (1450-1460); esas aficiones lulianas 
de los canónigos de San Cándido se confirman por el hecho de 
haber aumentado con nuevas obras lulianas siete de los manus- 
critos regalados por el doctor Nicola Poli (256). 

Llegando ya el año 1492, hemos de decir dos palabras so- 
bre el supuesto lulismo de Cristóbal Colón. Ya el Padre Anto- 
nio Raymundo Pasqual, en su libro publicado en Madrid el 
año 1789, con el sugestivo y dieciochesco título Descubrimien- 
to de la aguja náutica, de la situación de la América, del arte 
de navegar y de un muevo método para el adelantamiento en 
las artes y ciencias: disertación en que se manifiesta que el 


(254) J. Rubió, RFE, IV, 310-2. E 
(255) En la Biblioteca Nacional de Dresde, ms. n, 101; vid. Catalog der 
Handschriften del Kónigl. Bibliothek,, 11, 45, ap. Rubió, o. c., 311, n. 3. 
(256) Esta me parece la explicación más obvia de las propuestas por 
J. Rubió, o. C., 312, El nombre del donante es Pol en los ex libris, y Poli en 
otros documentos de Innichen. 
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primer autor de todo lo expuesto €s el beato Raymundo Lu- 
lio, mártir y doctor iluminado, había notado que Ramón Lull 
en sus Quaestiones per Artem demonstrativam solubiles había 
propuesto a priori la necesidad de un continenté occidental 
para explicar las mareas del Atlántico, y ligando este hecho 
con la tradición popular sobre la muerte del beato a la vista 
de la ciudad de Mallorca, en un barco de genoveses, escribía: 


El firme dictamen y razonamiento de Colon de hallarse grandes tierras 
en el Occidente, quando no hay otro Autor de donde pudiese saberlo, me 
hace conjeturar que lo tomó de los libros del B. Lulio; porque es constan- 
te que, segun el Autor Coetaneo de la Vida del B. Lulio, este dexó en Gé- 
- nova en poder de un amigo suyo muchos de sus libros, delos que pudo sacar 
Colon, ú otro versado en ellos, la especie que se imprimió tenazmente en 
su entendimiento. Puede ser que la casa de Colon fuese aquella donde el 
B. Lulio dexó sus obras, pues de las antíguas Memorias y Historias de 
Mallorca consta, que Esteban Colon, Genovés, que se hallaba en Bugia quan- 
do el B. Lulio fué martirizado por los Moros, pidió al Rey su cuerpo, y lo 
tomó con intencion de llevárselo á Génova por ser muy conocido suyo y de 
toda Génova, donde tantas veces habia estado. Esto indica particular ape- 
go de Esteban Colon; y acaso por esto quedó en la casa de Colon afecto 
y devocion al B. Lulio; lo que, junto con la verosimil posesion: de sus libros, 
hace muy conforme que Christoval Colon se inclinase á sus escritos y dic- 
támenes. z 

Por otra parte, es manifiesto que en el siglo quince, en que se formó Co- 
lon sus ideas, estaba en Génova en aprecio la doctrina del B. Lulio, pues 
el año 1510 se imprimieron en Valencia algunos de sus libros á expensas é 
instancias de Bartolomé Gentil, noble Genovés, como lo explica Alfonso de 
Proaza, que cuidó de la impresión, en la Dedicatoria al mismo Gentil, de 
quien refiere que tenía determinado hacer estampar los libros de Medicina 
y Astronomia del B. Lulio (257) 


Esta misma tesis la hemos visto defendida de nuevo en: 
nuestros días por los partidarios del origen catalán o mallor- 
quín de Cristóbal Colón, sobre todo por el profesor don Luis 
Ulloa (258). 'Pero adviértase: 1.” qué una cosa es proponer 
vagamente hipótesis en los libros filosóficos, y otra empren- 
der una expedición de la envergadura de la de Colón; 2.”, que 
los mejores lulistas modernos dan poca fe a la tración de 
Esteban Colón (259); 3.” que ya hemos visto cuán presto sé 


(257) O. c., 60-1; Vid. también M. Massutí, La teoría lul-liana de les 


marees, LNT, 7, 304-15 (1934) ; de ' 
(258) El pre-descubrimiento hispano-catalán de América en 1477: Xris- 


to-ferens Colom, Fernando el Católico y la Cataluña española, 103-8 (Pa- 


rís, 1928). Ñ 
(259) Peers, 372; Galmés, 54-5. 
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dispersó el fondo luliano de Génova, probablemente; 4.”, que 
no ténemos rastro ninguno de lulismo en Génova durante el 
siglo Xv, por lo cual, como en seguida dirémos, hemos de su- 
poner que el lulismo de Bartolomeo Gentile brotaría en Bar- 
celona o Valencia. Por todo lo cual, el lulismo de Colón paréce 
quedar en la región de las hipótesis meramente posibles. 

En relación con Pere Deguí y con su discípulo el monje cis- 
terciense de Santes Creus fra Jaume Janér hallamos a dos 
grupos de lulistas italianos: uno en Sicilia, y otro en Barcelo- 
na y Valencia, ambos en estrechos e íntimos contactos. 

. Como a los pocos años de llegar Bulons a Padua veíamos a- 
dos lulistas italianos venir a Mallorca para aprender el arte 
de Ramón Lull, así ahora, muy poco tiempo después de la pri- 
mera ida a Roma de Pere Deguí hallamos a tres italianos en 
Barcélona y Valencia; y como entonces era Pere Jean Llobet 
el centro de atracción, eslo ahora el monje Jaume Janer, dis- 
cípulo de Pere Deguí. Estos tres italianos son Guido de Nobili, 
Giovanni Barone y Bartolomeo Gentile. 

Del primero—que podemos conjeturar, por su apellido, ser 
de origen toscano—sólo sabemos que fué discípulo de Janer, 
probableménte en Barcelona, y que hacía imprimir aquí, a sus 
expensas, el Naturae ordo studentium pauperum de su maestro 
el año 1491, según reza el siguiente colofón: 


Guido hunc totum: fecit imprimer librum, 
De nobili fatetur: quibus agnoscitur ipse, 
Discipulus componentis: est ipse fidelis. 
Correxitque illum: fideliterque bene. 
Sociatusque aliis iacobo atque ¡ohanne. 

Hoc quidem fuit ciuitati Barchinone, 

Est huius impressor: petrus utique michaelis. 
Anno m.? eccc. xci. atque Junii utique ix... 


Nada sabemos de éste Jaime a que hace alusión Guido de 
Nobili. De su compañero Juan, en cambio, séame lícito conje- 
turar que sea otro italiano, probablemente sículo, Giovanni 
Barone, que en 1493 enseñaba él lulismo en Barcelona, como 
consta del colofón del Liber proverbiorum, impreso este mis- 
mo año y en esta misma ciudad bajo su cuidado: «Prouerbio- 
rum liber reuerendissimi magistri raymundi lulli 'seriptorum 
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vicio aliqualiter corruptum fuit non sine labore correctum fuit 
per dominum iohannem baro cathedram. legentem dicti magi- 
stri raymundi lullo.» Como de él depende el lulismo siciliano 
dé Mariano Accardi, y más fácil es creer que éste y sus com- 
pañeros aprendiesen el lulismo del maestro Barone en Sicilia 
mismo, que no en Cataluña, donde no han dejado vestigio al- 
guno, por eso parece más probablé que se trate de un siciliano 
(Giovanni Barone) que viniese a Barcelona a aprender y aun 
a enseñar el lulismo, y luego regresase a su patria para di- 
fundir las doctrinas de Ramón Lull entre sus paisanos, que no 
de un catalán, como suponen Rogent y Durán (260) al llamarlo 
Joan Baró. 

A él alude Mariano Accardi en su carta dedicatoria de su 
edición del Liber proverbiorum (Venecia 1507), fechada «Pan- 
hormi. xii. cal. maias. M cccce vii», y dirigida a un «loanni 
Francisco de ludicibus [de Giudici?] Fregellano», probable- 
mente oriundo de la antigua Fregelles, hoy Ceprano, cerca de 
Frossinone, en el Lacio. Dice así: 


Prouerbiorum libellum: quem uir optimus et doctor illuminatus Raimun- 
dus Lull. Olim Romae aedidit: ad te nouis formis excussum mittimus. Hunc 
magnificus Joannes Baro utriusque nostrum praeceptor eruditissimus iterum 
exprimi formis curauit. Qui maxima in autorem pietate (ut est omnibus 
animi dotibus cumulatissimus) pecunias erogare non dubitayit: ne libel- 
lum hunc aureum: bracteatumque essent homines desideraturi. Sunt profe- 
cto in hoc sensus acerrimi: fides magna: argumenta forcia:: exempla re- 
bus non minus apta quam propria. Cui tu quoque libro acris judicii uir 
tantum: sed meritissimo tribuis. 

Y continúa aquí con el largo párrafo transcrito más arriba, 
al hablar dél antilulismo en Italia. Como se ve, pues, tanto Ac- 
cardi como de Giudici eran Lulistas convencidos, discípulos 
de Giovanni Barone. No lo era tanto, en cambio Giustiniano 
Deodati, a quien Accardi, natural de Neti, en Sicilia, llama 
«praeceptori ciuique suo» en la carta prólogo de las Quaestio- 
nes sobre Pedro Lombardo y a las. propuestas por Thomas 
Le Meysier, de Arrás, publicadas también en Venecia el año 
1507. Accardi quiere acabar de conquistarle para el lulismo, 


»roponiéndole el ejemplo de Deguí: 


(260) Páginas 18 y 36. 
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Tu uero ne sententia decedas Deodate doctissime—le dice a continuación 


del párrafo poco antes copiado—: sed adeo datam artem (ut caetera soles) 
sicienter [!] amplectere. Nemo est nescius te breui ad summa euasurum 
multiiuga doctrina: et ingenio poene dixerim diuino pollentem. Nec te ab 
instituto quod iam tua cygneas imitantur tempora plumas: cum multi aeta- 
te ad senectam properante uel sine litteris quos animo concipis sint 
adepti. Cuis rei Petrus daguinus mediatus: et Tacobus ianuarius nostri op- 
timi praeceptoris immediatus praeceptor teste sunt locupletissimi. Quorum 
prior trigesimo septimo aetatis suae anno cum uix sua hausisset elementa 
remisso (ut ait) studio septem mensibus. Diui Raymundi scriptis incubuit 
cuius opera (ez si tota poene Italia uerbo eum. est experta) quantum uir ille 
praestare potuit praeseferunt. Alter cum septem peregisset lustra a litteris 
penitus alienus nulli: ut scriptis eius est uidere est postponendus. Tu uero 
patriae nostrae decus qui prosa: et uorsa oratione cum ipsa certas antiqui- 
tate facillime quod indocti si perrexeris consequeris. Sed ut amor in artem 
qui iam pridem tibi excubuit augeatur. En. tibi quaestiones... Tibi iure libel- 
lum nuncupamus arti nostrae non inturia studiosissimo de meoque optime 
merito. Nec in hoc latinitatem requiras: cum fucata oratio sit a philoso- 
pho theologoque abhorrens: et ut auit ille ornari res ipsa negat contenta 
doceri. Suscipe itaque laeto muultu donum hoc corpore quidem paruum: 
sed quod mexima-:quaeque contineat: et nostro cum Theseo. i. Petro Bu- 
xema sacerdote: ut optimo: ita et maxime litterato in. arteque Tyrone: 
libellum hunc ab inuidis assere. Vale Pamhormi. x, Kalen. maias M. coccevii. 


De estos párrafos—sobre todo de las frases subrayadas— 
se desprenden datos muy curiosos para la historia del lulismo: 
que Deguí predicó el lulismo en diversas partes de Italia (pues 
a estos términos habrá que rebajar, históricamente, la retóri- 
ca expresión: «Tota poene Italia uerbo eum est experta»); 
que Accardi había aprendido el lulismo de un discípulo de-Ja- 
ne; que por el prólogo al Liber proverbiorum sabemos ser Gio- 
vanni Barone; y que algún conocimiento del lulismo tenía ya 
Giustiniano Deodati. 

Pero el lulista italiano más interesante de todo este pe- 
ríodo es el genovés Bartolomeo Gentile, del que hemos hecho 
ya mención al hablar del presuntó lulismo de Colón. En el 
Cancionero general de Hernando del Castillo (261) se incluyen 
diez sonetos italianos, que por llevar parte dé las rúbricas 
en catalán y por estar bajo el nombre de «Berthomeu Gentil», 


fueron atribuídos por Menéndez y Pelayo (262) y por Bene- 


e 
es db Edición de la Sociedad de Bibliófilos Españoles, II (Madrid, 1882), 


' (262) Antología de poetas líricos castellanos, XIII: Jua 
drid, 1908), 230, n Boscán (Ma- 
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detto Croce (263) a un catalán o valenciano de este nombre. 
Mas a Ramón L'Alos le fué fácil identificar al poeta del can- 
cionero con un lulista genovés, a quién hallamos en Valencia 
los años de 1506 y 1510. 

En la primera de dichas fechas costeaba Bartolomeo Gen- 
tile la edición de la Ars metaphysicalis de fra Jaumer Janer, 
el cual le dirigía la enrevesada carta dedicatoria, fechada en 
Valencia a los 31 de marzo de 1505, que comienza así: 


Ingenuo atque prestantissimo viro dno. Bartholomeo gentil ex Januen- 
sium ciuitate exorto in valentina [!] degenti inclita vrbe. Jacobus 
jamuarius cenobij sanctarum crucum [!] cisterciensis ordinis monachus 
humillime se totum mancipatum commendat obsequijs: et hanc metaphi- 
sicalem dedicat artem naturalis ordinis arboris nature. 

Ut arbitror magnifice vir ingenuo [!] mempe subtilissimo: et veritatis 
formalis docilitati quippe tue nil enigma fieri valet. Cumque tantam siqui- 
dem ingeniositatem speculativam studiosamgque omnes simulate predicent 
mortales statualiter (lieet viuentes euiternitate extremaliter) quod nullum 
omnino juuenum senumque nobili vtique stirpe natorum eisdem studijs ve- 
hementius incumbentem opponere valeam: quem nequaqguam superare fa- 
cilline videaris... 


Y en 1510 su generosidad y su fervor luliano le hacían cos- 
tear la impresión de cuatro obras lulianas—la Disputatio Ray- 
mundi et Hamar Sarraceni, el Liber de demonstratione pen 
aequiparantiam, la Disputatio quinque sapientium y el Liber 
de accidente et substantia—, edición llevada a término por el 
lulista Alfonso de Proaza, quien lé dirige la carta-prólogo, en 
la que, después de jugar retóricamente con su apellido «Gentil», 
añade: «Hinc factum est ut ea librorum genera penes te ma- 
gis habeantur in precio: que faciliorem modum, certiorem or- 
dinem, et aditum magis breuem ad ipsum: quod vestigamus: 
summum bonum cognoscendum, diligendum, et memorandum 
homini prestant. Cuiusmodi sunt libri Remondi Lullij uij he- 
remite...» Y más abajo indica que fué el mismo Gentile quien 
le incitó a disponer una edición correcta de algunas obras lu- 
lianas: «Ceterum vt castigatiora prodirent in publicum mihi 
seorsum curam imposuisti: vt ex eiusmodi libris vnum exa- 


(263) La Spagna nella vita italiana durante la rinascenza, 153, n. (Bari, 


1917). Y 
(964) Sobre Bartolomeo Gentile Fillamonica [!] poeta lul-lia, «La Re- 


vista», 20 (1934), 5-7, 
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mussim [ut aiunt] recognoscerem exemplare: recognitum da- 
rem chalcographis: et eius dum premeretur interessem censure.» 

Mas Bartolomeo Gentile no fué sólo un genéroso Mecenas de 
los lulistas, sino que compuso, además, probablemente ya en 
Génova, a su regreso de Valencia «lasciando addietro il ses- 
sagesim anno» (265), un largo poema en tercetos de factura y 
de inspiración dantesca, que viene a ser como una enciclope- 
dia luliana, por cuyos laberintos le hace de Virgilio el propio 
Ramón Lull, «quel divino maestro antico...» (266). Siendo 
Gentile el único lulista genovés que conocemos, es más obvio 
creer que aprendió el lulismo en Barcelona y Valencia, que no 
suponer que su lulismo provenga de una escuela lulista latente 
en la ciudad ligur desde los tiempos de Perceval Spinola. 

Todavía podemos citar a algunos otros italianos del si- 
glo Xvi—si son de antes o de después del kño 1563, no puedo 
precisarlo—que se interesaron por las obras de Ramón Lull, 
tales como aquel Alessandro Padoani, que en el siglo XvI po- 
seía el liber proverbiorum de la Estense (ms. Campori 49), que 
hemos ya: citado entre los manuscritos cuatrocientistas; y, 
sobre todo, Onofrio Baldelli, de quien eran los siguientes cinco 
códices ¡ulianos quincentistas de la Biblioteca del Comune y 
de la Accademia etrusca de Cortona: 


Ms. 131 (212): L. de significatione. ; 

Ms. 132 (213): 1) ff. 144, L. lamentationis philosophiae; 2) 45-98, L. de 
intellectu; 3) 105-137, Quaestiones attrebatenses. 

Ms. 133 (214):. 1) L. philosophiae desideratae; 2) Ars brevis praedica- 
tionis 

Ms. 134 (215): Ars inquirendi particularia. 

Ms. 210 (291): Novus tractatus de astronomia. 


Naturalmente, con el descubrimiento de la imprenta dismi- 
nuye el número de manuscritos lulianos del siglo XvI, pero como 
muchas de las obras de Ramón Lull quedaban inéditas, perdu- 


(265) Según S. Caramella, Bartalomeo Gentile Fallamonica (Contribu- 
to allo estudio del lullismo nei primordi del cinquencento), «Dante e la 
Liguria», 127-76 (Milán, 1924), su nombre figura ya-en el testamento de su 
padre (1469). ; 

(266) G. Gazzino, Canti di Bartolomeo Gentile Fallamonica, poeta ge- 
novese del secolo XV (Génove, 1877. : 

(267) IMBI, XVI, 60-85.—El L. de astronia, considerado como autén- 
tico por Longpré, n; 8-4, y Ottaviano, n. 65, no consta en Avinyó, Obres. 
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ra todavía la tradición manuscrita. A esta centuria pertenece 
el códice CXCHI, el. TI de la Marciana, legado a aquella biblio- 
teca por el cardenal Gaspare Contarini y que contiene el texto 
latino del Blanquerna; el XXVII, el. VII, de la misma librería, 
- perteneciente un tiempo al cardenal Grimani, con el dudoso 
Liber de astronomia (268); y el estense it. 393, con el Arbor 
philosophiae desideratae, la Logica nova y la Ars brevis prae- 
dicationis (268); el 1.196 de la Nazionale Universitaria, de Tu- 
rín, también con la Logica nova (270), y, finalmente, el A D 
XV, 17-2, de la Biblioteca Nazionale Brera, de Milán, con la 
'Ars brevis, copiada de un texto impreso, según se deduce del 
colofón, que dice: «Descriptum per me, lulium Cesarem Can- 
netum burgensem at a transgressione stampae purgatum et 
emendatum» (271), si ese burgalés Julio César Cañete copió 
esta obra luliana en Italia, o si el códice llegó a Milán desde 
España, no me consta. En el 1, 143, inf. de la Ambrosiana, de 
origen italiano, junto con dos obras apócrifas, se conservan el 
Liber de anima y el Liber mille proverbiarum. 


IRRADIACIÓN DEL LULISMO ITALIANO 


También en el segundo renacimiento presenciamos una di- 
fusión del lulismo desde Italia a otros países de Europa, se- 
mejante a la que en el período anterior vimos ya, con ocasión 
del lulismo del cardenal de Cusa. Ahora esta irradiación tiene 
lugar, a principios del siglo XVI, por medio de dos famosos lu-. 
listas, el francés Jacques Lefebvre d'Etaples y el alemán Hein- 
rich Cornelius Agrippa von Nettesheim. 

Consta, con todo, del Estapulense, que mucho antes de su 
ida a Roma, por el año santo de 1500, era ya un lulista con- 
vencido, pues en 1494 había publicado en París el Liber de lau- 
dibus béatae Mariae Virginis, obrita que cinco años más tarde, 
en 1499, volvía a estampar, junto con el Liber clericorum, el 


(268) Obrador, BSAL, VIII, 309-10, n. 12 y 14. 
(269) Batllori, AST, XI, 136, n. 7. 

(270) Ibid., IX, 262, n. 6. 

(271) Ibid., XI, 1334, n. 4. 
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Phantasticus y el De natali puen Jesu, Pero se ve que el viaje 
a Italia lo aprovechó para copiar algunas obra de nuestro Ra- 
món Lull, que no había podido encontrar en los riquísimos 
fondos de París, Así lo asegura $l mismo en la carta dedicato- 
ma «Gabnieli noophito Cartusio», antepuesta a su edición del 
Prima volumen contemplationum y del Liber de amico et 
amajo, impresa por Jehan Petit, en París, en 1505, a los cin- 
co años de su viaje a Italia; aunque antes lo hemos ya citado, 
bueno será recondarlo: 

CRUASA QUES Sala quodam amataorio Contemplationum volumen libelo 
EBRXRaRe Se SMA ANIMA QUEMA dh »darsrmnatlans iubdilei anno quin- 
SORA MPA MSM Deal humanal salutisque hamiium exsoripsi 
PURVIZ CAMARA YSal anima mihi unus ex Ma sancta el admirabili per 
RMN alla Mmanasio Odsartatianis oomsresatione Justino VISAS a 
POSO ADORA Jisaiaao Deo dicate: 10m proufeoto dignam versari 
MOL MARRAS DONA IORSIOSONAA, 

¿Exa ese códica el actual 1.117 de la Biblioteca Universita- 
ria de Padua? No consta con corteza, pero es muy pobable, 
Coamo +s también muy probable que el ejemplar patavino pro- 
coda de aquel manuscrito marciano CC el, VI, enviado por el 
propio Ramón Lull al dux Gradenigo, con lo cual el manuscrito 
de Padua y la edición parisina de 1505 aumentan de valor. 

Otro fruto sacó Lefóbvre d'Etaples de su viaje a Italia, y 
fus el reafirmarse en su lulismo, al ver el ambiente luliano 
de Roma y de Venecia, pues así lo asegura él mismo al ofre- 
cer a don Alfonso de Aragún, arzobispo de Valencia y de 
Zaragoza, su edición del Ladber proverbiorum y del Ardor phi- 
Josophiae amoris, estampada en Paris por Josse Bade en 1516; 
hablando de los más inteligentes teólogos de Paris, escribe: 

Sanit Noto E 
NS AAA QU a Rar pull, Mbenter amitut, probantque audita. 

Respecto del médico alquimista, filósofo y teólogo alemán 
Cornelius Agrippa (1486-1533) (272), es dificil precisar cuán- 

ID Murkey, The Ly Í 
A a A MA 


Les amos el des ais omiso 9 XVile Re Corneille Agrippa, 3 
et =s € YS, EMT (París, ISS mias: 
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do y dónde se aficionó por vez primera a las obras y a las 
doctrinas de Ramón Lull. Tal vez ya en Alemania, donde 
aun quedaba bien visible la huella del Cusano; tal vez en 
Francia o en España, durante sus viajes de los años 1506- 
- 1509; tal vez—con mayor probabilidad—en Italia: elegido 
como teólogo por el cardenal de Santa Cruz, tomó parte en el 
seudoconcilio de Pisa en 1511, enseñó en Pavía, y antes de 
1517 compuso sus famosos Comentaria in Artem Brevem Roy- 
mundi Lulli, seguidos de una Tabula abbreviata comentario- 
rum artis inventivae, obras tan difundidas en Alemania y en 
Francia, que en poco más de un siglo alcanzaran hasta dieci- 
séis ediciones. La primera es del año 1531, impresa en Colonia, 
donde se habían ya estampado varias obras lulianas, por in- 
flujo, sobre todo, de Bernard de Lavinheta. 

Pero adviértase que la dedicatoria de la obra «Reverendo 
pariter atque generoso dominio, Dn. Joan. Laurencino, Lug- 
dunensi, Praeceptori primario Divi Antonii apud Rivum ever- 
sum Provinciae Pedemontium», nos da una fecha aproximada 
de composición, la de 1517, que era cuando Agripa, estaba en 
relación con aquel profesor de San Antonio di Ranverso, Jean 
Laurencin; más allí mismo dice que aquella obra la tenía es- 
crita desde hacía mucho tiempo. Todo nos induce, pues, a su- 
poner que la concibió y la escribió en Italia. 

Este prólogo es el único documento que tenemos de un 
posible lulismo én el cenobio antoniano de Ranverso, en la ciu- 
dad de Avigliana, a unos veinte kilómetros de Turín, en direc- 
ción al Moncenisio: ¿sería ésta la explicación de los manus- 
critos cuatrocentistas y quincentistas de la Biblioteca Nazio- 
nale de Turín? 

Con Cornelius Agrippa, el lulismo, así en Italia como en 
Alemania, toma un nuevo rumbo. Hasta el siglo XVI predominó 
un lulismo doctrinal de carácter metafísico, que tiene su re- 
presentante más prestigioso y significativo en Nicolás de Cusa; 
ahora el lulismo se hace de metafísico formalista, sin duda por 
influjo de la Janua artis de Pere Deguí, de quien Agripa de- 
pende. En efecto, después de decir sin rodeos a Jean Lauren- 
cin en su carta dedicatoria: «Quoniam sic tibi persuasum vi- 
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deo, vir clarissime, ut multo laudabilius ducas scire plura me- 
diocriter, quám unum aliquod insigniter»; le quiere enseñar 
el arte de Ramón Lull, como el mejor medio para aprender rá- 
pida y fácilmente todas las ciencias, animándole—como Accar- 
di a Deodati—con los ejemplos de Deguí y de Janer: «Quod 
ne fabulosum videatur—continúa—extant nostrae memoriae 
testes Petrus Daguinus Mediatus et lacobus lanuarius, viri 
tota Italia celebrati...» y prosigue casi con las mismas pala- 
bras que el lulista sículo en su prólogo: adviértase aquí la lige- 
reza de Agrippa al no reparar que Accardi escribió «Petrus 
daguinus mediatus: et lacobus lanuarius nostri optimi prae- 
ceptoris inmediatus praeceptor», refiriéndose a que Deguí ha- 
bía sido maestro de Janer, maestro de su preceptor Giovanni 
Barone; mientras él se imagina que el nombre completo de 
Deguí era el de «Petrus Daguinus Mediatus». ¡Y con la misma 
ligereza continúa presentándonos a Fernando de Córdoba—-el 
antiluliano a quien antes nos hemos referido—como a un con- 
cido lulista: «Notum est Ferdinandum Cordubam Hispanum, 
per cuncta ultra et citra montes gimnasia, omnibus studiis 
hac arte celebratissimum extitisse»! 

Un hombre como Agrippa sólo era capaz de comprender lo 
más externo del lulismo—la combinatoria—, dejando aparte 
todo el meollo metafísico de su doctrina, que era el que había 
entusiasmado al Cusano. Así no es de extrañar que, repitién- 
dose tan profusamente las ediciones de sus Commentaria por 
toda la época barroca, influyese no poco en el carácter pura- 
mente combinatorio que presentará todo el lulismo en el si- 
guiente periodo. Con demasiada precipitación, pues, escribie- 
ron Rogent y Durán, tratando de Agrippa, que «el seu aspec- 
te lubllia és poc interessant» (273): ¡por desgracia, lo es 
mucho! 


PREPONDERANCIA DEL SEUDOLULISMO 


La Ars turis, impresa en Roma el año de 1516, es la última 
de las ediciones italianas de Ramón Lull. Para hallar otra obra 


TY RD, n. 79. 
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auténticamente luliana, estampada en Italia, hemos de esperar 
hasta nuestros días. En cambio, dos años antes de aquella fe- 
cha, el 30 de mayo de 1514, aparecía en Venecia, impresa en 
los tórculos de Giorgio Arrivabene, el Liber de secretis nutu- 
10€ seu de quinta essentia, atribuído a Ramón Lull (274), junto 
con el Consiliorum artivm medicinae doctoris domini Ioamnís 
Matthaer de Grade Mediolanensis secundum viam Avicennae 
ordinatorum utile-repertorium, additis antiguissimi medici rab- 
bi Moyssi de regimine vitae. Y a esta obra pronto siguieron 
, Otras seis ediciones seudolulianas hasta el año 1557. Nótese, 
pues, que todas las obras de alquimia y cabalística atribuídas 
a Ramón Lull, impresas en Italia, pertenecen a la primera mi- 
tad del siglo XvI, es decir, son anteriores al barroco, que será 
la época en que preponderará la combinatoria luliana, lulismo 
incompleto, pero auténtico. 

Aquel Liber de secretis o De quinta essentia impreso en 

1514 será la única de las innumerables obras alquímicas pues- 
tas bajo el alto patrocinio de Ramón Lull, que reproducirán las 
prensas italianas< Se conocen—con más o menos seguridad— 
otras cuatro ediciones, todas de Venecia: la de Siegmund 
Grimm, 1516; la de Luc'Anmtonio Giunta, 1521; la de Peter 
Schaeffer, 1542, junto con el De mineralibus et rebus metalli- 
cis de San Alberto Magno, todo en latín; y la: de 1557, por 
Giambattista y Marco Sessa, con las mismas obras que la 
edición anterior, pero en traducción italiana (275). 
- Fuera de esta obra de alquimia, sólo divulgaron las pren- 
sas itálicas la Ars kabbalistica u Opusculum de uuditu 
kabalistico, del que se conocen dos ediciones, ambas de Vene- 
cia, y correspondientes a los años 1516 y 1533 (276). 

Si se compara ésta exigua difusión impresa del seudolulismo 
en Italia con la verdadera superabundancia que ofrecen Ale- 
mania, Francia y Suiza, se echará de ver que esa deformación 
del lulismo fué en Italia una planta parásita que pronto se 
secó; desde el año 1577 no tenemos más impresiones italianas 


(274) RD, n. 50. 
(275) RD, n. 70, 77, 92, 97. 
(276) RD, n. 72 y 82. 
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de alquimia seudoluliana, mientras que en otros países conti- 
núan apareciendo constantémente obras de ese género por todo 
el siglo XVI y buena parte del XVII. 

Un célebre alquimista italiano de mediados de XVI conoce- 
mos aficionado al seudo-Lull, Giovanni Bracesco, nacido en Orzi 
Nuovi, junto a Brescia, en el Véneto, autor de un Dialogo di 
Raimondo Lullo, que más tarde, traducido al latín con el título 
de Lignum vitae: dialogus Raymundi Lulli Maioricani myste- 
ria in lucem producens, fué incluído en diversas misceláneas 
de obras alquímicas seudolulianas, tales como las de Basilea, . 
1572 y 1600, y las de Ginebra y Colonia del año 1702 (277). 

A pesar de ser tan escasas las ediciones italianas de obras 
seudolulianas en el siglo XvI, los numerosos manuscritos que 
se nos han conservado prueban que no faltaron anónimos ad- 
miradores de aquel sinfín de obras de título sugestivo y cu- 
rioso, que, por otra parte, habían de ser suficientemente conoci- 
das en ediciones suizas, alemanas y francesas. Como de mu- 
chos de ellos no se puede saber si son anteriores o posteriores 
al año 1563, con el que hacemos coincidir el principio del ter- 
cer período, daré aquí la lista de todos los manuscritos seudo- 
lulianos de Italia que he llegado a conocer, pertenecientes al 
siglo XVI, agrupándolos por regiones: 


Venecia, Bibl. Marciana (278), ms. CCLXXXIT, cl, VII: De generalibus 
remediis y De arte practica medicinalium, junto con otro tratado de Pera- 
tallada. 

Ibid., ms. XXITI, cl. 111: extractos de obras alquímicas, entre los cuales ' 
una Investigatione occulta di Ramondo perteneció a Filippo Ubaldini 
la Ripa. 

Ibid., ms, CCCXXV, cl, VI: Medicina magna, R. L. 

Dresde, Nationalbibliothek, ms. N, 101: obras varias de Ramón Lul y 
de Arnáu de Vilanova, copiadas en Kónigsberg por el veneciano Nicola Poli, 
fundador de la colección luliana de Innidem (279). 

Verona, Bibl. Comunale, ms. 606 (521-523): Ars operativa et alia quae- 
dam, junto con tratados de Peratallada y Arnáu de Vilanova «omnia ad 
selectissimam —materiam medicam et morborum curationem vitaeque con- 
servationem mirabiliter facientia»; es copia de la ed. de Basilea, 1561 (280). 

Brescia, Bibl. Civica, ms. *I, III, 23, m 4.2%: Declaratio Raimondi Lulú 


(277) RD, n. 116, 147, 285, 286. 

(278) Obrador, BSAL, VII, 311-2, n. XVI, XVII, XIX. 
(279) Vid. supra nota 255. 

(280) Batllori, AST, XI, 130,'n. 2. 
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et operumi eius in artem chimicam ab ipso missa Carolo filio regis Odoardí 
(¿S. XVI?) (281). ] 
' Milán, Bibl. Ambrosiana (282), ms. P. 148 Sup.: Testamentum y Aperto- 
riuum, en latín y en francés. 

Ibid. ms. Q. 118 Sup.: Trattato sopra Parte dellPalchimia cavato da 
de L., escrito por Sttore Ausonio. ; 

Ibid., ms. Q. 119 Sup.: Quaestiones de lapide'philosophali ex arte R. L. 
Annotationes in lib. 1 Testamenti R. L. (¿de Ettore Ausonio?), Hectoris 
Ausonii de anima artis transmutatoriae ex sententiis Raymundi, Annota- 
tiones in I lib. de secretis naturae R. L. (¿de Ausonio?), Quaestionarium 
super artem R. L., commentaria in 1 lib. quintae essentide R. L.. Commen»- 
tarium Ioannis de Ripa scisa super 1 lib. de secretis naturae R. E 

Ibid, ms. R. 90 Sup.: Ars clavigera R. L. sive de cabala. 

Ibid., ms. R. 94 Sup.: Secunda pars testamenti, De lapide vegetabili, 
etusdem Practica 

Ibid, ms. R. 98 Sup.: Codicillus super alchimiae seu philosophiae artem. 

Ibid,, ms. R. 118 Sup.: De lapide philosophorum et variis distillandi 
modis, Praxis lucis mercuriorum et accurtatio, Alia de lapide philoso- 
phorum. 
ds PE ms. R. 126 Sup.: Annotatio cuiusdam sententiae capituli testamen- 
dz Le 

Ibid., ms. S. 99 Sup.: Quanam ratione potestas fieri possit conformis 
voluntati cupienti invenire medicinam quam. docuit R. L. (¿de Ausonio?). 

Ibid., D. 130 Inf.: De medicina magna, L. viginti quattuor experimen- 
torum, Compendium magicae, L. de investigatione secreti occulti, L. expe- 
rimentorum sive Apertorium, Annotatio utilis ad intelligendum praxes com- 
pendii magices, animae artis, etc. Clavicula, Ars operativa medicinae, Com- 
pendium artis. 

Ibid., ms. D. 216 Inf.: Quintarum essentiarum liber III. 


Ibid., ms. D 512 Inf.: Distinctio quarta libri de secretis naturae sive de 
quinta essentia, Disputatio monachi contra Raymundum de possiblitate 
alchimiae. 

Ibid.. ms. G. 66 Inf.: Ars magicalis super alchimiae artem. 

Ibid., 1. 143 Inf.: Testamentum. novissimum, Praxis scientifica (junto con 
los libros auténticos De memoria y Mille proverbiorum). 

Ibid., ms. C. 12 Sup.: De lapide philosophorum (283). 

Turín, Bibl. Naz. Universitaria (284), ms. 1.051: Codicillum y Conclu- 
sio summaria ad intelligendum testamentum et codicillum, 

Ibid. ms 1.314: Testamentum ultimum, Apertorium, Compendio del 
libro della quinta essentia, Compendio del codicillo del principio della pietra 
minerale, Libro della divinita (en él se lee la siguiente nota: «Io Michele 
Terpino P. Phisico Cherii die xiiii decembris 1548 scripsi». 

Parma, Bibl. Palatina, ms. 1.427: L. de investigatione (285). 

Módena, Bibl. Estense (286), ms, lat. 354: L. lapidarii, Compendium de 
transmutatione secreta metallorum, Compendium animae artis, L. lucis 
mercuriorum, L. magnae medicinae, L. de conservatione vitae humanas, 
De lapide philosophorum magicalis theorica. 


(281) Tbidem. y 
(282) Estos no son de origen hispánico eomo los auténticamente lulia 


nos; vid. Ottaviaño, págs. 16-27, mss. 21, 25-9, 32-4, 38-9, 43, 46, 51. 
(283) Falta en el catálogo de Ottaviano. 
(284) Batllori, AST, IX, 260-4, n. 4 y 8. 
(285) Vid. supra nota 280. 
(286) Batllori, AST, XI, 104, nota 8. 
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Ibid., ms. lat. 355: L. quintarum essentiarum, Quaestionarium et Dispu- 
tatio cum quodam monacho de possibilitate alchimiae. Y 

Ibid., ms. lat. 356: Ars. operativa de aquis condimentalibus et medicina: 
libus, Enumeratio specierum cum quibus potest iungi caelum nostrum phy- 
sicum sive aqua ardens, Tract. diversarum medicinarum ex aqua vitae, 
Operationes super vegetalibus propinquoribus in arte alchimica, Apertorium, 
Practica abbreviata, Anima artis transmutatoriae, L. super lapide vegeta 
bili, Porta occulti lapidis. 

Ibid., ms. lat. 357: Compendium codicilli de lapide minerali, Clavicula 
seu Apertorium. 

Bolonia, Bibl. Universitaria (287), mss. 138 (104), 142 (109), 144 (111), 164 
(153), 169 (181) 270 (457), 303 (560), 522 (926)-525 (929), 888 (1.732)?, 1.353 
(2.591): numerosísimas obras seudolulianas, mezcladas, en varios códices, 
con otras de Arnáu de Vilanova. 

Ravenna, Bibl. Comunale Classense, ms. 388: Rationarium transmuta- 
tionis, con otras obras de Juan de Rupescissa (288). 

Florencia, Bibl, Naz. Centrale (289): ms. IL, 111 27; II, 111 28, y II, V 53: 
obras varias seudolulianas con otras de A. de Vilanova. 

Ibid., Bibl. Riccardiana, mss, 691, 803, 923, 942, 984: obras varias 290. 


Por las impresiones y por los manuscritos anteriormente 
indicados conocemos, pues, los nombres de los siguientes al- 
quimistas italianos admiradores de las obras seudolulianas: el 
milanés Gian Matteo De Gradi, el bresciano Giovanni Bra- 
cesco, Filippo Ubaldini della Ripa, tal vez veneciano; el médi- 
co véneto Nicola Poli, Ettore Ausonio, quizás lombardo, y Mi- 
chele Terpino, médico de Chieri, junto a Turín. Respecto del 
importante fondo de Módena, podemos conjeturar fundada- 
mente que se deba a las aficiones alquimistas de Alfonso II de 
Este, último duque de Ferrara, de quien hablaremos en el 
siguiente período. 


DE LETRÁN A TRENTO 


Una vez Pere Deguí salió triunfante en Roma de las acu- 
saciones del inquisidor mallorquín Fra Guillem Caselles, la 
causa de la ortodoxia del beato se mantuvo en ventajosa situa- 
ción hasta el pontificado de Paulo IV. | 

Comienzan en este período los conatos de entablar en Roma 
la causa de la canonización de Ramón Lull, aprovechándose de 


(287) Vid. IMBI. 
(288) Vid. supra nota 280. 
(289) Vid. IMBI, 


(290) A. López, AFH, TIL, 336, 551-2, 55448; Thordike, Two more adche- 
mical menuscripts, «Speculum», 12, 370-4 (1937). 


EL LULISMO EN ITALIA 515 


la oportunidad que presentaba un Papa como Alejndro VI, 
que tanto se interesaba por lo de Cataluña. El 11 de agosto 
de 1492 subía al solio pontificio Rodrigo de Borja, y el mismo 
año los jurados de Mallorca escribían a mossényer Joan Lull, 
de Barcelona, descendiente del beato, rogándole pida al nuevo 
Papa la canonización de Ramón Lull, «compatrici nostré e pa- 
rent vostro» (291). Pero no sabemos que por entonces se diese 
ningún paso en firme, y habremos de esperar a los reinados de 
Felipe 11 y Felipe III para ver los enormes esfuerzos que los 
jurados de Mallorca y los embajadores reales en Roma harán 
en favor de una de las causas más azarosas que se vieron en 
la curia romana. 

Un golpe recio para el lulismo fué, el año de 1503, la apa- 
rición en Barcelona del Directorium inquisitorum, que hasta 
entonces sólo había corrido manuscrito. El mismo Echard cree 
aque quien cuidó de esta edición fué fra Guillem Caselles; si así 
fuese, no estaría fuera de lugar el sospechar que era una re- 
solución de su despecho al ver que sus acusaciones contra De- 
guí no habían sido atendidas en Roma. Comoquiera, resulta 
ciertamente poco elegante reproducir en 1503 la bula antilu- 
liana atribuída a Gregorio XI sin hacer la menor alusión a la 
sentencia dada por el obispo de Citta di Castello el 24 de mar- 
zo de 1419 con autoridad pontificia, que venía a ser una franca 
rehabilitación de Ramón Lull frente a las acusaciones de Ey- 
merich. 

Pero, en cambio, a los pocos años, en 1513, los lulistas tu- 
vieron por una glorificación indirecta del maestro la solemne 
condenación fulminada por el quinto concilio de Letrán con- 
tra la doble verdad—filosófica y teológica—propugnada por 
los averroístas y neoaristotélicos. Ramón Lull había luchado 
tanto y tan valientemente contra esta secta, que los lulistas 
reputaban su condenación como un triunfo propio; así lo re- 
calca el famoso lulista mallorquín Nicoláu de Pachs en su Vida 
de Ramón Lull, antepuesta a su edición del Liber de anima ra- 


(291) P. A Sancho, Gestiones de los jurados para la beatificación de 
R. L., BSAL, 7, 1 (1897-98). 
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tionali (Valencia, 1519), que dedica al nuncio de España, mon- 
señor Giovanni Ruffo Teodolo, natural de Forlí, al que bien 
podemos contar entre los lulistas italianos: 


Quaprovter in eo libro [lamentationis philosophiae] Domina Philosophia, 
coram suis XIL Principiis confitetur, se ne quidem ullo tempore tanmti erro- 
ris dementitam cogitasse. Ceterum non debere existimari Philosophos, qui 
inter Philosophiam et Theologiam dissidia somniant. Numquam enim fui, 
dicit Philosophia, misi sacrae Theologiae serva deditissima. Mene sanctissi- 
mae fidei putari contrariam? Hei mihi tristissimae! Ubi sunt religiosi viri 
bene litterati et devoti, qui me adjuvent? Haec Raymundi Philosophiae la- 
menta, quae illa aetas auscultare noluerat, nostris tandem diebus Beatissi- 
mus Dominus noster Romanus Pontifex Leo X, sacro ac generali appro- 
bante Concilio, exaudivit. Et quoniam salutifera illa sacri Concilii decreta 
in omnibus Academiis litterarum quotanni publice divulgari mandata sunt, 
utpote quae varii erroris pestilentiam cohibent, a fidelissimo populo Baleari 
humiliter suscepta, singulis annis, convocato Senatu amplissimo et Magi- 
stratibus, in Studio generali, mon minus festiviter quam merito legun- 
tur (292). 


No resulta tan cierto como quisiéramos que el mismo Papa 
León X expidiese una bula de beatificación de Ramón Lull, 
que, según los antiguos lulistas, se habría perdido. En cambio, 
podemos seriamente conjeturar que la publicación en 1503 del 
Directoriúm de Eymerich hubo de minar lentamente el pres- 
tigio de nuestro filósofo, y que por culpa suya fué incluído 
Ramón Lull entre los libros prohibidos por el Indice de Pau- 
lo IV (1559); pero en la última reunión del concilio de Trento, 
en tiempos de Pío IV, las hábiles y prudentes gestiones del ca- 
nónigo de Barcelona Luis Joan Vileta consiguieron que su 
nombre venerando no figurase en el nuevo índice de 1564. Des- 
de "Trento mismo, en el Tirol italiano, y con fecha 7 de sep- 
tiembre de 1563, escribía el P. Juan de Polanco, como secre- 
tario del General de la Compañía de Jesús P. Diego Laínez, 
al insigne jesuíta mallorquín Jeroni Nadal, que se hallaba en- 
tonces en Alemania: «En lo que tocca al índice de los libros, 
desto sólo avisaré a V. R. que Raymundo Lullo se ha sacado de 
entre los hereges» (293). 


(292) Sollier, 622. 

(293) Monumenta historica Societatis Jesu, Epistolae, P. Hieronymi Na- 
dal, S. J., TI, 380, doc. 309 (Madrid, 1899); M. Nicoláu, Notas sobre el lu» 
lismo del P. J. Nadal, «Studia», 13, 16147 (1941). 
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Y con el concilio de Trento comienza en toda Europa una 
nueva etapa cultural, el barroco, en la que el lulismo—y muy 
particularmente el italiano—toma muy típicos matices. 


Tercer período: 1563-1700. 


Tres características presenta este lapso de tiempo de casi 
siglo y medio: la causa de la ortodoxia y de la santidad del 
beato sigue en Roma un larguísimo proceso, con alternativas 
prósperas y adversas, sin que al cabo se consiga nada definiti- 
vo y satisfactorio; el lulismo filosófico se circunscribe a la 
combinatoria, que, como ya hemos dicho, es un lulismo autén- 
tico, pero parcial, y, por lo que atañe a Italia, nótase el hecho 
curioso de que los principales lulistas italianos—Giordano Bru- 
no, Valerio de Valeriis y Giulio Pace—pasan casi toda su vida 
en el extranjero, apareciendo sólo tardíamente en Italia otros 
lulistas de menor interés; y, finalmente, el seudolulismo alquí- 
mico arrastra una vida lánguida, una como supervivencia amor- 
tiguada de la efervescencia quincentista. Resumiré brevemen- 
te estos tres aspectos. 


LA CAUSA DE RAMÓN LULL EN ROMA 


No es ésta la ocasión de rehacer la larguísima historia de 
este accidentado proceso. A las antiguas Disertaciones histó- 
ricas del jesuíta Jaime Custurer (294) y a la más moderna 
—aunque incompleta y lastimosa—História del lulisme, de 
mosén Juan Avinyó, se han ido sumando últimamente una 
serie de eruditas invetigaciones que esclarecen muchos puntos 
ae la causa luliana (295). Aquí—supuesto que tal cuestión sólo 
nos interesa, de momento, en cuanto trasciende fuera de la 


(294) Lluís de Vilafranca, Breve noticia de la vida del P. J. Custurer 
sacada de las Annuas del colegio de Calatayud y cartas al mismo del P. du 
Sollier, BSAL, 11, 194-6 (1905-7); J. M. March, El P. J. Custurer 1 els seus 

cataálegs lul-lulians, BBC, 5, 32-44. 1918-19. 

(295) Vid. supra notas 101, 102, 107; J. Mir, El Dr. D. A. Gual y la causa 
de R. L. en Roma, BSAL, ?, 382 (1897-98); J. M. Pou y Martí, Per la 
glorificació del b. R. L. en el segle XVII, ML, 109-29. 
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curia romana e influye en el lulismo italiano—baste recordar 
que en 1578 el doctor Francisco Peña, auditor de la Rota, vol- 
vió a estampar el Directorium de Eymerich, con la bula con- 
denatoria atribuída a Gregorio XI; que el empeño de los anti- 
lulistas por que Ramón Lull se incluyese en los Indices de 
Sixto V y de Clemente VIII no consiguieron efecto alguno; 
y que desde 1590 insta Felipe II a sus embajadores en Roma 
para que den un fuerte impulso la la causa de canonización 
del beato y a la revisión y aprobación de sus escritos, lo cual 
determina el éxodo de libros lulianos desde Mallorca hacia 
Roma, origen de los actuales riquísimos fondos de la Ambro- 
siana, en Milán, y de la Vaticana y Colegio de San Isidoro, en 
Roma, como al principio de este ensayo se ha dicho. 

Las principales alternativas del proceso las resume así, 
concisa y exactamente, el doctor Tarré. 


Un año después del dictamen dado por mons. Peña sobre el libro de 
Alfonso de Proaza (Valencia, 1510), que contenía la llamada Sentencia de- 
finitiva en favor de Ramón Lull, o sea el año 1606, la Congregación del 
Santo Oficio examinó los dos libros entonces más divulgados del discuti- 
do autor: Ars brevis y Tractatus de «articulis fidei, probablemente en las 
ediciones de Egidio Gobin. París, 1578. 

Doce teólogos calificaron desfavorablemente las proposiciones sacadas 
de estos dos libros... 

Tanto el dictamen de mons. Peña como las censuras de los doce ca- 
lificadores no tuvieron consecuencias. Desde el 16 de mayo de 1605 era 
Papa, con el nombre de Paulo V, Camilo Borghese, que en 1595 había sido 
Nuncio extraordinario en la corte de Felipe II y conocía el gran interés 
de la Corona de España en favor de Ramón Lull. 

En 1612, cediendo a las reiteradas instancias de Felipe III y de los ju- 
rados de Mallorca, Paulo V encargó al cardenal Arigoni que recogiese las 
obras de Ramón Lull, especialmente los veinte libros que citaba el Directo- 
rium inquisitorum, de fray Nicolás Eymerich, como condenados por Gre- 
gorio XI. Dos años después, en 1614, lds jurados de Mallorca enviaron los 
veinte libros a Roma, y un memorial en defensa de las cien proposiciones 
tilddadas de erróneas en el Directorium. 

Hasta el año 1617, en que el Padre Juan Riera se estableció en Roma 
para ejercer el cargo de síndico del reino de Mallorca, la Congregación del 
Santo Oficio no se ocupó nuevamente de la cuestión luliana. Cuatro cen- 
sores: Migue! de Nápoles, benedictino; Tomás de Lemos, dominico; Gre- 
gorio Núñez. agustino, y Benito Giustiniani, jesuíta, dejando aparte las 
proposicionea que el Padre Riera decía que no eran de Ramón Lull, exa- 
minaron las que el defensor reconocía como auténticas del discutido autor 
entre las impugnadas por fray Eymerich. Dice San Roberto Belarmino, en 
su ponencia, que los cuatro censores communi consensu condenaron tales 
proposiciones ut novas, improprias, periculosas, temerarias, sapientes haere- 
sim, et aliquas aparte erroneas infide, vel etiam proprie haerticas. 

El Padre Riera conoció el resultado de este examen. Durante los últi- 
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mos meses de 1617 acudió muchas veces a los cardenales Roberto Belar- 
mino, Agustín Galamini, dominico, que había sido, en 1606 uno de los ca- 
lificadores de las proposiciones lulianas, y Félix Centini, franciscano con- 
ventual. Según dice el cardenal Belarmino en su ponencia, el Padre Riera 
no consiguió rebatir los argumentos de los censores. 

Después de Pascua de 1618 comenzó el examen de los veinte libros 
citados en el Directorium... (296). 


Pero todas estas censuras y consultas no condujeron a nin- 
gún resultado positivo: no se aprobaron—sin duda, por res- 
peto a la corte de España—las censuras de los teólogos, pero 
tampoco el culto de Ramón Lull como beato, ni sus obras. No 
nos ha de admirar lo desfavorable del parecer de los censo- 
res: Ramón Lull tiene su peculiar terminología y su peculiar 
fin apologético—sobre todo, antiislámico—en sus obras teoló- 
gicas; si se pierde de vista una de ambas cosas, y se examinan 
proposiciones sueltas, pueden desconcertar a cualquier teólogo 
que no conozca a fondo toda su vastísima obra (297). 

Así quedaron, pues, las cosas hasta el siguiente siglo. Y 
cuando Urbano VIII, en 1625, mandó que no se rindiese culto 
público a los siervos de Dios no beatificados ni canonizados 
solemnemente, con exclusión de aquellos a los que se tributaba 
un culto inmemorial, continuó en Mallorca el culto a Ramón 
Lull, y aun se imprimió en Roma mismo y en la misma tipo- 
grafía vaticana, el año 1657, la siguiente antífona con su ora- 
ción correspondiente: 


ANTIPHONA AD MAGNIFICAT 


Raymundus praetiosae laudibus abundus, Doctor profundus, regnat sine 
fine jucundus, et collaudabunt multi sapientiam ejus, et usque in seculum 
non delebitur nomen ejus. 

Ora pro nobis Beate Raymunde. Ut digni efficiamur promissionibus 
Christi. , 

Oremus. Deus, qui pro mundi hujus tenebris illustrandis B. Raymundum 


(296) J. Tarré, Un document del papa Benet XIV sobre el lul-lisme, 
EUCA2Z0 MIbo: A. 17 (1930). 

(297) Véase especialmente sobre la cuestión de la ortodoxia de Ramón 
Lull la preciosa pastoral del Excmo. Sr. Arzobispo-Obispo de Mallorca, Doc- 
tor don José Miralles Sbert, Carta con motivo del 7% centenario del nacir 
miento del b. R. L., «Bol. Oficial del Obispado de Mallorca» (1932), 72, 293- 
319; BSAL, 24, 1713-86 (1932-33), y «Razón y Fe» (1932-I11D, 100, 96-115; 
M. Florí, Las relaciones entre la Filosofía y la Teología y concepto de filo- 
sofía cristiana en el «Arte magna» del b. R. L., «Razón y Fe», (1934-111), 
289-96, 106 (1935-D, 450-68, 107, 171-7. 
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Martyrem tuum doctrina mirabili tuae sapientiae illustrasti : praesta Ec- 
clesiae tuae, ut ejus illustrata doctrinis, propulsis erroribus, et _tenebris 
vitiorum per viam virtutis incedat, et ad te memorandum, intelligendum, 
et amandum convalescat, et pro nobis sit intelligentiae, sapientiae, scien- 
tiae, atque eloquentiae perpetuus intercessor. ¡Per Dominum, etc. 

Ex Typrographia Vaticana, anno 1657 (298). 


Esos procesos romanos tuvieron, con todo, una consecuen- 
cia de interés para la historia del lulismo en Italia, y es la 
formación de una escuela teológica lulista, en la que sobresa- 
lió por su celo don Plácido de Novo, del monasterio de San 
Benedetto, de Bolonia, perteneciente a la congregación de los 
celestinos, el cual, en 1606, presentaba a Paulo V una Apo- 
logia... pro aetque catholica et piissima lulliana doctrina, con- 
servada en el manuscrito lat. 7.165 de la Bibliothéque Natio- 
nale de París (299), en la que escribe estas palabras de an- 
gustia: «servi tui, legitimi sanctae romanae Ecclesiae filii, lu- 
llianae doctrinae professores, conclamamus: Salva nos, peri- 
mus». Se ve que los jurados de Mallorca mucho esperaban de 
su fervor luliano, cuando el 2 de enero de 1607 escribían a un 
catalán que vivía en Roma y que es difícil precisar con certeza: 


Tllsm. y Exm. Sr. h 

Com V. Ex.2 y sos pasats son naturals de la pátria de que los mallorquins 
nos presiam, y los quals en la conquista de aquest regna foren dels qui 
mes se asanyalaren y derremaren sanch en ella, tenim per sort que ab 
major auantaje afauorira nostres justes demandes en Sa Santedad circa la 
aprobatió del benauenturat doctor Ramon Llull, d'esta patria, y sa doctrina 
santa, com la tinguesen [!] senpre los serenisims senyors reys de Aragó y 
últimmament la magestad del senyor rey don Phelip, nostre senyor, que 
santa gloria haja, lo qual ab gran feruor escrigué a sa Santedat y a sos 
enbaxadors tinguesen calor en mirar aquest negoci. Segons esta intenció 
suplicam a V. Ex.?%, que aquest regna pren per senyor y protector, se sa- 
ruesca fer-nos mercé de assumir-se esta protecsió y, en nom de sa Magestad 
y de aquest regna, insistir en que don Plásido, del orde de sant Benet 
de Bolonya, no's partesca d'exa cort romana, perque inporta (a) sa presen- 
tia par bona discresió y conclusió de nostre protector, lo que tant fauorex 
sa Magestad, que en asó rebrá aquest regne merce jnstará [!] en per- 
pétua obligatió a V. Ex.*, que nostre Senyor guarde (300). 


(298) Palma de Mallorca. Biblioteca de don Pedro Sampol y Ripoll, ci- 
tado en RD, n. 238. Si el pie de imprenta es auténtico, se trata de una pieza 
importamtísima; pero se puede dudar seriamente. 

(299) Noticia comunicada por Mn. J. Tarré. 

(300) Archivo Histórico de Mallorca, Lletres missives, t. 27, f. 27 v., sin 
dirección; ls sacamos de la misma minuta de los jurados, aunque esté pu- 
blicada, con bastantes errores, por cierto, por E. Fajarnés, Diez y seis car- 
tas de los jurados de Mallorca sobre la vida y milagros del b. R. L. (s. XVIT), 
«Revista de Menorca», 24 (1929), 365-6. 
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Tales controversias no dejaron tampoco de influir en que 
Ramón Lull fuese más conocido y estudiado por los teólogos 
católicos, y si algunos se mostraron desfavorables a sus doc- 
trinas,. otros, en cambio, sin ser lulistas, hablan de él con 
encomio y respeto. Muchos de esos elogios recogió Ivo Sal- 
zinger en el primer tomo de su monumental colección mogun- 
tina, entre los que no faltan algunos de autores italianos. 

Contemporáneamente a la causa de Ramón Lull, y sin que 
tenga, al parecer, con ella contacto alguno, comienza a des- 
arrollarse la combinatoria luliana, primero cultivada por tres 
italianos en el extranjero, y luego por otros—italianos y ex- 
tranjeros—en Italia misma. 


LULISTAS ITALIANOS FUERA DE ITALIA 


La combinatoria luliana aparece, sobre todo en Alémania, 
en íntima relación con él alquimismo seudoluliano: Agrippa 
cultiva a la vez la alquimia y la combinatoria. Y aunque en 
Italia no sucede lo mimo, no deja, con todo, de ser significati- 
vo que ese formalismo filosófico, que llegaron a admirar un 
tiempo filósofos de la talla dé un Descartes y de un Leibnitz 
—por más que pronto se apartaron de él—, se desarrolle pre- 
ferentemente durante el barroco en dos países—Alemania € 
Italia—en que el seudolulismo echó hondas raíces durante el 
Renacimiento. 

Muy notable resulta que la lista de esos lulianos forma- 
listas vaya encabezada en Italia por la figura deconcertante e 
inquieta de Giordano Bruno (1548-1600), el dominico apóstata 
que huye del obscuro y misterioso convento de Santo Domin- 
go, en Nápoles—morada un tiempo de Santo Tomás de Aqui- 
no y panteón de los reyes de la dinastía aragonesa—, para 
refugiarse en Francia, Inglaterra y Alemania, componiendo 
por doquier comentos a la combinatoria y a la mnemotécnica 
lulianas: De umbris idearum y De compendiosa architectura 
ct complemento artis Lulli (París, 1582); Ars reminiscendi 
(Londres, 1583); De lampade combinatoria lulliana y De pro- 
gressu et lampade venatoria logicorum (Wittenberg, 1587-88), 
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y finalmente el De specierum scrutinio et lampade combinato- 
ria Raymundi Lullis, escrito y publicado en Praga en 1588, 
con una carta dirigida al embajador de España cabe Rodolfo II 
de Austria, Guillermo de San Clemente, en la que manifiesta 
el grande aprecio que tenía de nuestro filósofo: 


Ea certe ipsa sunt in causa, ut cum principi huic Lulliano ingenio, 
meisque circa eundem studiis patronum, qui tum iudicio tum autoritate 
polleret, et explorare, vsque adeo Illustris Excellentia potissimé omnium 
exoptanda visa est: ut cuius patrocinio sublimis huiusce artis studia com- 
mitterem ne forte cuipiam surdo fabulam narrare, caecum speculum prae- 
sentare, vel Thersitis ducis Achielis arma offerre conspicerer. Ad  Heroi- 
cum ergo genium et ingenium vester. hic, vestrasque Lullius confugiens ita 
(mihi certe persuadeo) suscipietur, quemadmodum ipsi ad vestros tanquam 
ad proprios lares hilariore spiritu contigit aduentare: vbi non minis com- 
pertum esse video, me super illius adinuentionem excolendam elaborasse, 
cuius intelligentiae diuinitatem summi philosophorum principes, ut olim 
consueuére, ita et in posterum admirari, persequi et imitari perpetuo debe- 
bunt: a quo quanto diuiniora atque profundiora, tantum paucioribus peri- 
tia minusque nota ingenia mysteriorum, quae in multiplici doctrinae to- 
rrente delitescunt, fontes hausisse fatentur: a cuius sufficientia ebibita 
nomen atque gloriam plurimi sibi comparare studuerunt, qui propiis super 
haec commentariis non tam Lullium declarare, quam vel per attentatum 
Lullium nomen proprium illustrare elaborarunt. 


Alude aquí Giornado Bruno a Cornelius Agrippa, según 
asegura Felice Tocco, quien al estudiar las fuentes modernas 
de la filosofía de Nolano (301), se detiene en su veneración 
por Ramón Lull, probando lo que debe a nuestro filósofo el 
panteísta napolitano, no ciertamente su monismo naturalís- 
tico inmanentístico (302), sino su combinatoria y su mnemo- 
tecnia. Claro está que, no conociendo apenas Tocco a nuestro 
Raimundo Lull, más que por la Histoire littéraire de la France, 
su trabajo resulta ahora insuficiente, y queda más como indi- 
cador de un estudio que hay que emprender que como mojón 
definitivo en el campo luliano. 

De todas las obras lulianas de Bruno, las más difundidas 
fueron el De lulliano .specierum scrutinio, el De progressu lo- 
gicae venationis y el De lampade venatoria logicorum, por 


(301) F. Tocco, Le fonti piu recenti della filosofía del Bruno, «Rendicon- 
ti della R. Accademia dei Lincei», classe di scienze morali, storiche e filolo- 
giche, ser, 5.2, 1 (1892), 503-37, 585-622. 

(302) L, Cicuttini, L'assoluto nel pensiero di G. Bruno, «Riv. di filosofia 
neoscolastica», 34 (1942), 95-107. 
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haber sido incluídas én aquella miscelánea luliana del impre- 
sor Zetzner de Estrasburgo, que alcanzó en medio siglo cuatro 
ediciones: 1598, 1609, 1617 y 1651, siendo reproducida, en par- 
te, el año de 1836, en Stuttgard. De ellas, la primera es un 
verdadero comentario a la combinatoria luliana; las otras dos, 
más bien obras originales inspiradas en Lull. La aplicación a 
la Filosofía de la palabra venatio, que había ya sugestionado 
al cardenal de Cusa, encantó al filósofo italiano del barroco, 
tanto en los títulos como en las mismas obras, en las que llega 
a las plicaciones más pintorescas; así, en la última de las 
obras ahora mismo citadas, escribe: 


Campus est universale spacium. In campi medio turris est ad quam 
redditus ex omni parte collecti pertinere videntur omnes... Per eundem 
amplae venationis campum aequé frugaliter non vni, sed certe multiplicis 
generis discurrere licet venatori. Siue enim pié actiuus per legem, siue 
per fidem argumentosius contemplatiuus, habet circa quod inquirendo per- 
tentet inuenire theologus... Canum quibus venatile sedulus comprehendere 
nititur venator, duplex genus est... Primum genus inductivae..., secun- 
dum syllogisticae typus est... (303). 


En esta misma miscelánea luliana de Lázaro Zetzner alcan- 
zÓ parecida difusión la obra de otro italiano qué vivió y es- 
cribió en Alemania: el patricio veneciano Valerio de Valeriis. 
Su título es como sigue: Aurem sane opus in quo ea omnia bre- 
viter explicantur, quae scientiarum omnium parens, Raymun- 
dus Lullus, tam in scientiarum arbore, quan arte general tra- 
dit. Autore Valerio de Valeriis, patricio veneto et scientiarum 
amatore. La primera edición apareció en Augsburgo el año 
1589, y fué incluída ya en la miscelánea de Zetzner de 1609 y 
en las dos siguientes. 

En él prólogo — dirigido «Illustri et generoso baroni do- 
mino Antonio Fuggero, domino Kirchbergae et Weissenhor- 
ni»—nos dice el propio autor que su lulismo no es de cepa 
italiana, sino alemana: 


(303) De lampade venatoria logicorum, “46-52 (Estrasburgo, Zetzner, 
(1609). Sobre G. B., véase; E. Fenu, G. Bruno (Brescia, 1938); A Guzzo, 
G. Bruno, «J filosofi» (Milán, 1941); A. Mercati, 11 sommario del proceso 


di G. B., «Studi e testi» (Roma, 1942). 
34 
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Quod tempus transegi Augustae—escribe—, liberalioribus exercitationibus 
dandum existimaui: quod putarem esse turpissimum; si, quae dabatur 
commendandi occasio; á me negligeretur, Ergo Raymundi Lulli traditiones 
adhuc scholiis brevibus illustravi (304). 


Y, terminada la dedicatoria, antes de pasar al cuerpo de la 
obra, da unas breves y enjundiosas noticias sobre Ramón Lull 
y sobré su propio comentario. La difusión que éste alcanzó, 
sobre todo en Alemania, consta no sólo por las repetidas re- 
ediciones que acabo de recordar, sino por las citas de otros 
lulistas, como Johann Heinrich Alstedt, autor de otro impor- 
tante comento de Ramón Lull, aparecido en Francfort el año 
1612 con el título Architectura et usus artis lullianae. 

El tercer lulista italiano de esta época que vivió en el ex- 
tranjero fué el jurista Giulio Pace, nacido en Vincencia el año 
1555, profesor de derecho civil en Valencia del Delfinado y 
autor de una Ars lulliana emendata, que, impresa probable- 
mente en París el año 1617, alcanzó el siguiente año dos edi- 
ciones (una de Valence y otra de Lyón), apareció en 1631 en 
París traducida al francés, y fué nuevamente estampada en 
Nápoles el año 1631, cuatro años antes de su muerte, acaecida 
en Valencia de Francia en 1635 (305). 


LULISTAS EN ITALIA 


Contemporáneamente escriben y trabajan en Italia algunos 
lulistas, dedicados también a comentar y modificar la combi- 
natoria de Ramón Lull, conocida, sobre todo en el seiscientos, 
por la Ars brevis, Del siglo XvIr son—sin que sea posible pre- 
cisar más la fecha—un comentario anónimo de la Biblioteca 
Nazionale de Florencia intitulado Generalis usus et divisio 
artis lullianae, y la Dialecta seu Logica magistri Raymundi 
brevi methodo tradita, de Luca Antonio degli Abbati (de Ab- 
batibus), en la Oliveriana, de Pesaro; de 1631, la Brevis ac 


(304) O. o. (Augsburgo, 1589), f. B (ej. de la Bibl. pro. de Palma, 
R. L. 2713: RD, in. 138); debe de ser el mismo ejemplar que perteneció al con- 
vento de San Francisco, citado en A. Gottron, El catáleg de la biblioteca 


luliana del convent dels franciscans de Mallorca, BBC, 6 [1920-22], 213 
vol. 80). , : 


(305) RD, n. 183-5, 187, 203. 
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etiam dilucida in Artem  breven Raymundi Lullii martyris sub- 
tilis declaratio, de la Biblioteca Cívica Berio, de Génova, 
que comienza la siguiente introducción: 

compuesta por el capuchino fra Vittorio da Palermo, y de 
1695, la Encyclopaedia luliana seu Ars disserendi de omni re 
ecibili a Raimundo Lullio adinventa, del franciscano conven- 
tual fra Luigi Sabbatini, que está ¿n nuestro poder. 

El comentario anónimo del manuscrito II, XI, 85 de la Na- 
cional florentina, es un pequeño códice de sólo 57 folios en 16.-, 

Duo sunt praecipuj usus artis lullianae. Prior usus est, ut habeamus 
generalem cognitionem rerum omnium, et sic per eam cognitionem possi- 
mus utiliter et subtiliter dicere et ratiocinarj; nam haec ars ad ratioci- 
nandum plurima praebet media, et ad respondendum responsiones infinitas. 
Posterior usus est ad investigandum incognita et examinandum ea quae 
videntur esse cognita respondenti, ut siquis profiteatur se scire rem ali- 
quam, multa ab eo quaerere possumus ea de re, quae probabile est illum 
ignorare, si nesciat hanc artem. Quare unica haec ars potest esse instar 
omnium, dummodo particularia sint cognita per experientiam et authorum 
gravium placita, seu «opiniones ex eorumdem scriptis petantur (306). 

Luca Antonio degli Abbati, autor de la Dialéctica luliana 
conservada en el manuscrito 1.109 de la Biblioteca Oliveriana 
de Pésaro, junto al Adriático, debía proceder de las escuelas 
franciscanas, cuando firmaba su obra como «dulcis labor Lu- 
cae Antonil de Abbatibus ad menten Scoti» (307). 

Así como parece lo más probable que los dos comentarios 
anteriores sean de auténtica filiación italiana, nos consta de 
fra Vittorio da Palermo—el que en él manuscrito D bis 12, 2, 
33 de la Biblioteca Cívica de Génova nos dejó una copia de la 
Ars brevis y una Subbilis declaratio precedida de una curiosa 
introducción sobre Ramón Lull y su obra—, que aprendió el 
lulismo en Valencia, donde fué público lector de Filosofía y 
Teología por muchos años, y donde compondría tal vez su co- 
mentario, que no parece llegó nunca a publicarse (308). ¿Y 


(306) M. Batllori, Un lul-lista bolonyés del XVIle segle, AST, 12, 3, n. 
(1936); ibid., XI, 137, n. 5; IMBI, XII, 89. 


(307) M. Batllori, AST, 140, ms. 13. 
(308) M. Batllori, AST, X, 17-8; XI, 132 ms. 3; XIT, 194, n. 9; M. Flo- 


rí, AST, XII, 177-89; 'P. Bernardo de Bologna, Bibliotheca scriptorum ca- 
puccinorum, 246 (Venecia, 1747); P. Antonino de Castellamare, Storia dei 
frati minori cappuccini della prov. di Palermo, TIT, 11-3; P. Egidio da 
Modica, Cutalogo degli scrittori cappuccini della prov. di Palermo (Pa- 
lermo, 1930). 
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no podría haber alguna relación entre este fra Vittorio y 
aquel entusiástico lulismo de los capuchinos de Valencia én la 
siguiente centuria, en torno al famoso P. Luis .de Flan- 
des? (309). 

Si las aficiones lulianas de fra Vittorio da Palermo son de 
filiación hispánica, la Encyclopaedia del conventual fra Luigi 
Sabbatini, profesor que fué de metafísica en la Universidad 
de Bolonia de 1689 a 1699, fecha de su muerte, deriva a la 
vez de la escuela franciscana—«ad mentem Scoti» había com- 
puesto un pomposo Firmamentum theologicum—, del Pharus 
scientiarum, de Sebastián Izquierdo, jesuíta español, y sobre 
todo, de los jesuítas alemanes Caspar Knittel y Athanasius 
Kircher, profesor este último muchos años en el Colegio Roma- 
no de la Compañía de Jesús, por lo que viene también a entrar 
indirectamente en una historia del lulismo en Italia. Las vas- 
tas ambiciones del conventual boloñés aparecen ya en estas 
primeras palabras del prólogo: 


Viam regiam ad expeditam scientiarum omnium adquisitionem inter 
heremi tenebras Raymundus Lullius, seraphici ordinis splendor necnon 
Ecclesiae orthodoxae martyr gloriosus, caelesti illustratione detexit. Hanc 
nominari uoluit Encyclopediam, scilicet scientiam de scientia seu de scibili 
in universum, siquidem uetus Ecyclopediae nomen haud importat omnium 
scientiarum aggregatum, sed specialem quamdam scientiam seu artem, ob 
suam summam unjuersaliter omnes omnino scientias humanas artesque 
complectentem (310). > 


La tónica, pues, de todo el lulismo seiscentista es la com- 
binatoria, intento que si, considerado superficialmente, puede 
parecer pueril, en el fondo es uno de los grandes anhelos de 
la Filosofía, que en todos los tiempos ha buscado, contra la 
disgregación de las ciencias, la unidad del saber (311). 


(309) Andreu de Palma, Els fra-menors caputxins i el b. R. L., ME, 332-6. 

(310) M. Batllori, AST, XII, 198; G. Fantuzzi, Notizie degli scrittori 
bolognesi, IX, 181 (por error, 119) (Bolonia, 1794); S. Mazzetti, Repertorio 
di tutti i professori antichi e moderni della famosa. universita e del celebre 
instituto delle scienze di Bologna, 273, núm. 2.726 (ibid., 1848); U. Ballari, 
I rotuli dei lettori legisti e artisti dello studio bolognese, IITHIV (Bolonia. 
1891-1924) passim. Sobre S. Izquierdo vid. R. Ceñal, El P. S. I, (1601-81) y su 
Pharus scientiarum, «Rev. de Filosofia», 1, 127-54 (1942). 

(31D) [E. d'Ors], Zls grans impacients de unitat, «Quaderns d' estudi», 
2, 161-3 (1916); J. H. Probst, Lull champion universel de Punité para ins- 
piration et par tradition, ML. 130-43. 
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Fuera de estos comentaristas, todavía nos ha dejado algún 
otro rastro el lulismo italiano del siglo xvIr. Confieso,, en primer 
lugar, que no sé a qué puedan referirse unas palabras anóni- 


mas publicadas en 1884 entre las Noticias bibliográficas del 
«Museo Balear» (312). 


Nuestro amigo el señor don Felipe Bertrán, ilustrado académico y se- 
cretario de la de Buenas Letras, de Barcelona, posee una biografía del 
Beato Raimundo Lulio, parte traducida del toscano y parte compuesta por 
don Cristóbal Suárez de Figueroa, publicada en un libro que lleva por 
título Plaza universal de todas las ciencias y artes, impreso en 1619. 

Ahora, en el XvIr, cesa casi por completo la tradición ma- 
nuscrita de obras auténticas lulianas: sólo puedo consignar 
la Ars brevis, que precede al comentario de fra Vittorio da 
Palermo en la Biblioteca Cívica de Génova, y una copia de la 
lanua artis, de Pere Deguí en él códice estense lat. 367 de 
Módena (313): el contener, al fin, la Aprobatio facta Romae 
per Sedem Apostolicam permite suponer qué sea una copia 
de la edición romana de 1485 ó 1488; este incunable o bien 
directamente la copia manuscrita es probablé que llegase a 
Módena desde Venecia, en donde, como vimos, la Janua de De- 
guí era conocida desde el siglo Xv. 

Si los manuscritos son éscasos, las ediciones lulianas autén- 
ticas desaparecen por completo desde el año 1516, como ya 
dijimos. 

Finalmente, recuérdese que en 1696 salía en Roma, de las 
prensas de Antonfo De Rossi, el segundo tomo de la Bibliothe- 
ca hispana vétus, de Nicolás Antonio, cuyas páginas 80-96 
contienen uno de los más estimables trabajos biobibliográficos 
sobre Ramón Lull que se han publicado, con frecuentes refe- 
rencias a los manuscritos consérvados en Roma. 


SEUDOLULISMO SEISCENTISTA 


Indiqué ya que la última impresión seudoluliana de Italia 
es del 1557. Diríase que, a medida que en el barroco se revalo- 
rizaba en Italia el auténtico lulismo, se desvanecía su sombra 


(312) Ser. 2.2, 1 (1884), 280. 
(313) M. Batllori, AST, XI, 137, ms. 9. 
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alquímica: durante toda esta etapa, sólo en 1684 apareció en 
Venecia una colección de recetas mágicas con el título de 
Glossa sobre Raimundo Lullo e sobra la turba filisofica, obra 
de Scipione Severino (314); y entretanto, el Lignum vitae de 
Bracesco iba reproduciéndose en ediciones extranjeras. 

Esto no quiere decir, con todo, que el seudolulismo no co- 
lease en Italia a fines del XvI y por todo el XvII. Más bien el 
respetabie número de manuscritos de esta época prueba que la 
secta no había muerto: del paso de un siglo a otro son el 
Marciano, LV, cl. IV (miscelánea alquímica con algunos ex- 
tractos seudolulianos) 315 y el Monacense, 1.040 (ital. 167), Rac- 
colta di trattati e discorsi diversi, entre los que aparece el 
Testamentum R. L. siue declaratio totius artis secundum tri- 
plicem viam (316). 

Al pleno siglo XvIr pertenecen el 437 de la Biblioteca Comu- 
nale Classense de Ravenna con el Testamento en italiano (317) ; 
el tomo VII del Archivio Vallisneri, depositado en el Archivio 
di Stato de Reggio-Emilia, que contiene una Tavola de capi 
provati con Parte di Raimondo Lullo, in mille modi dal signor 
Gios. Valsimieri trovati, € da me A. V. nipote disposti con 
ordine e tavola, fechada el año de 1699 (318); más otros seis 
manuscritos de la Etense de Módena (319) : 


Est. lat. 360: De virtutibus aquae vitae. 

Est. lat. 362: De investigatione. 

Est. lat. 364: L, mercuriorum, Practica de furnellis, Aphorismi, Codicil- 
lus Testamenti. Ultimum testamentum, Epistola accurtatoria ad regem Ro- 
bertum, Conclusio summaria ad intelligendum testamentum, Lucidarium 
totius testamenti ad regem Odoardum, Apertorium, Investigatio secreti oc- 
culti, L. divinitatis, Compendium quintae essentiae. 

Est. lat. 365: Phoenix, Textus alchimistarum, De lapidis dispositione, 
“L. duorum verborum, Tractatus utrum ars vera sit vel ne. 

Est, lat. 368: Apertorium, 

Est. lat. 379: Phoenix super lapide philosophorum. 


(314) RD, n. 270. 

(315) M. Obrador, BSAL, VIM, 311n. 18. 

(316) C. Halm, Catalogus codicum manu scriptorum Bibliothecae regiae 
Monacensis, VI: Codices... gallici, hispanici, italici... 351-892 (Munich, 1858). 

(317) 1MBI, IV; M. Batllori, AST, VI, 130, n. 2. 

(318) Ibidem. 

(319) Ibid., 134, n. 3. 
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El seudolulismo, tan persistente en la corte de Módena 
durante el siglo XvIL, podemos presumir que provenga de las 
aficiones alquímicas del último duque de Ferrara, Alfonso 1I 
(1533-1597), dé quien ha escrito el prof. Angelo Solerti: «Imi- 
tando a los Médicis, gustaba de componer venenos y remedios; 
invitaba y acogía en su corte a los hombres especuladores de 
cosas nuevas—alquimistas, hidráulicos, industriales de toda 
laya—y a las veces era engañado por algún impostor» (320). 
No es de admirar, pues, que le interesasen las obras seudolu- 
lianas; y, en efecto, en el Archivio di Stato de Módena con- 
sérvasé una carta de Ludovico Tassone al duque, fechada en 
Ferrara a 17 de febrero de 1588, que comienza: «Havendo io 
riceuuto con le lettere del Caualiere Cortile di questo ordina- 
rio la nota de'librí ch'egli scrisse, con l'atro di mandarmi...»; 
en la misma carta, otra mano añade: «Manda la nota de libri 
di Raimondo»; y realmente, junto con esté documento hay una 
«Nota delli libri che mi trovo apresso di me di Raimondo Lu- 
llo, d'quali ue n'é una parte che non sono maj statti stampa- 
ti» (321), llegando en conjunto al respetable número de cua- 
renta y cinco. Y no sería raro que algunos de esos libros fue- 
sén aquellos cuatro manuscritos estenses del siglo XvI, cuya 
lista hemos dado en el período anterior. 


Quinto período: siglo XVIII. 


Representa el siglo xvi en la historia del lulismo italiano 
la época dé máxima decadencia. Pero todavía se puede hablar 
de lulismo, cosa que no se podrá hacer tratando de la primera 
mitad del siglo XIX, en la que Ramón Lull no deja rastro algu- 
no en Italia. 

En el XvIn revive el proceso canónico sobre la ortodoxia y 
la santidad dél doctor iluminado, interviniendo en él desfavo- 
rablemente el cardenal Próspero Lambertini (más tarde Papa 


(320) Ferrara e la corte estense nella secenda meta «del secolo XVI, 


prólogo a A. Romei, 1 discorsi, pág. 20 (Cittá di Castello, 1891). 
(321) M Batllori, El duc Alfoms 11 [d'Estel] (1533-1597) 1 el fals lul-lisme, 


AST, 10, 19-25 (1934). 
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con el nombre de Benedicto XIV). He aquí, sumariamente, los 
principales sucesos: en 1699, los antilulianos de Mallorca des- 
trozan una imagen del beato, y -tanto los jurados como el 
arzobispo-obispo don Pedro de Alagón castigan a los culpa- 
bles (322); con esta ocasión, el P. Cuturer escribe sus Diserta- 
ciones históricas, mientras él dominico P. Martín Serra pro- 
testa ante la curia romana; la Congregación del Santo Oficio 
pide explicaciones al obispo sucesor de don Pedro de Alagón, 
y él las da, teniendo por buenas las disposicionés de su antece- 
sor. Y aquí paró la cuestión. 

Pero pronto el asunto del culto a Ramón Lull se convier- 
te de local en universal, al publicar, en 1834, el cardenal de 
Bolonia Prospéro Lambertini el primer tomo de su clásica 
obra De servorum De¡i beatificatione et beatorum canonizatio- 
ne, en él que, estudiando la cuestión canónicamente, concluía: 
«memoratus Raymundus Lullus inter beatificatos recenseri non 
potest». La opinión del cardenal Lambertino no tuvo, de mo- 
mento, especiales consecuencias, y las respuetas de los Padres 
Fornés y Pasqual se mantuvieron en el terreno de la discu- 
sión especulativa. Mas en 1747, al aprobar su culto el obispo 
de Mallorca don José de Cepeda y al solicitar la incoación de 
un proceso en Roma sobre el mismo particular, Benedicto XIV 
—el antiguo cardenal Lambertini—envió el 16 de junio de 
1751 al promotor de la fe una instrucción muy desfavorable 

- para nuestro Ramón Lull (323), con lo cual su causa no pros- 
peró en Roma, a pesar del apoyo prestado por Fernando VI. 

Desde 1750 hasta 1561 se tuvieron frecuentes los alborotos 
públicos en Mallorca entre lulistas y antilulista, que fueron 
relatados también a Roma (324), pero sin resultados inme- 
diatos. Más bien, después de la muerté de Benedicto XIV, Ra- 
món Lull fué ganando terreno en la curia romana: Clemen- 


(322) J. Miralles, Ofensa y desagravi, «Rev. luliana» (1902), ap. Avinyó, 
Lulisme, 543-58. 


(323) J. Tarré, Un doc. del papa Benet XIV sobre el lul-lisme, EUC, 20, 
142-61 (1935). 

(324) V. Beltrán de Heredia, Los dominicos y los lulistas de Mallorca 
en el siglo XVIII, «Criterion», 2, 276-96, 418-40 (1926); J. Massó i Torrents 
y J. Rubió, Catáleg dels mss. de la Bibl. de Catalunya, BBC, 2, 107 (1915). 
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te XIII extiende el rezo litúrgico del béato, propio de la orden 
franciscana, a todo el reino de Mallorca (1763), y manda que 
no se introduzca variación alguna en su culto hasta que se 
revisen sus escritos, para lo cual nombra en 1768 una comi- 
sión de cardenales, que no llegó a ninguna conclusión. 'Poco 
después, los pintorescos altercados del obispo de Mallorca, don 
Juan Díaz de la Guerra, furibundo antiluliano, no trascienden 
más allá de la isla (325). 

Mientras a Roma llegaban esos ecos lulianos, continuaba 
en Italia la escuela combinatoria, que, como vimos, había sido 
reforzada en el siglo anterior por la indiscutible autoridad del 
P, Kircher. Tanto es así que Giambattista Vico, en 1710, lla- 
maba kircherianos a los lulistas: 


Si quis—escribía en su De antiquissima italorum sapientia (326)—in iis 
quid novi invenire velit—re sefiere a los predicamentos y tópicos aristoté- 
licos—inutillima sunt; et lullianus aut kirkerianus evadat si similis eius 
fiat qui scit quidem literas, sed eas non colligit ut magnum librum naturae 
legat. 


Pocas noticias tenemos del desenvolvimiento de esos lulis- 
tas tardíos, si no son las que nos da fray Francisco de Santa 
Margarita, capuchino mallorquín, en Su curiosa carta, escrita 
en Perpiñán el 26 de julio de 1763, de la que será oportuno 
transcribir los principales párrafos: 


Sirva para el Rmo. P. Barth. Fornés Ó para el Sr. Dr. Lledó ó por uno 
Ó ¡por otro.—Señores míos, y Reverendos PP. en Cristo.—En todas partes 
donde me he hallado he procurado siempre á exaltar, enseñar Ó defender 
la Arte general de mi Ildo. M. el Bto. Raym. En todas partes he encon- 
trado siempre ó discípulos, Ó afectos, Ó enemigos, y muchas vezes de per- 
sonas que desearían aprender esa Ciencia, quienes ya por falta de Maestro, 
y falta de libros, se quedan sólo con los deseos: de suerte que puedo 
con verdad decir: Messis quidem multa, operarii autem pauci. Los enemi- 
gos que he encontrado [no] han sido muchos, ó á lo menos no han sido 
muy malignos, si no es que hayan sido Dominicos o Españoles: ¡cosa rara! 
Que deshonren algunos Españoles lo que respetan, admiran y honran mu- 
chas Naciones. : 

En Cerdeña, disputando un día de la Arte de nuestro Iluminado Lulio, 
encontré que havia dos sugetos de bastante distinción, el uno eclesiástico 
y el otro médico, llamado Dr. Pablo Pala, que la enseñavan a quantos que- 


(325) Avinyó, Lulisme, 605-21,. a 
(326) G. B. Vico, Le orazioni inaugurali, il «De italorum sapientia» e 
le polemiche a cura di G. Gentile e F. Nicolini, «Scrittori d'Italia», 182 


(Bari, 1914). 
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rían, y no eran pocos los discípulos. Al instante vinieron -a visitarme, lo 
que se continuó algunos meses, con muchas conferencias sobre el arte 
de Lulio, quedando admirado de la perfección con que esos dos sugetos 
poseían el Arte, En Génova encontré también que se aplicavan a dicho 
Arte, y por finir, en Francia hay muchos que omito (327). 


De esté devoto lulista capuchino se nos ha conservado en 
el manuscrito R. L., 42, de la Biblioteca Provincial, de Palma, 
una copia caligráfica de la Dialectica seu Logica nova beati 
Raymundi Lulli, fechada en Cáller de Cerdeña el año dé 
1762 (328). 

En el siglo XvI1 comienza también en Italia el lulismo cri- 
tico: en 1711, el elector palatino Johannes Wilhelm, bajo cuyo 
mecenazgo preparaba Ivo Salzinger su magna edición de Ra- 
món Lull, envía a Italia a su secretario, el doctor Biichels para 
recoger manuscritos lulianos; éste, de regreso ya en Dússel- 
dorf, comunica los resultados de su viaje al bolandista Padre 
Sollier, en carta del 6 de enero de 1713: 


Discesseram hi[m]c Florentiam et Romam Aprilis tertia anno MDCCXI, 
Ser. El ris iussu conquisiturus ibidem mess. lulliana, quae secretiora nomina- 
vit auctor incomparabilis—escribe, refiriéndose a las obras alquímicas, que 
él tenía por autéticas—; illorum inveni quinquaginta duo motae melioris 
in variis locis et curiosorum scriniis latitantia, pars eorum potissima circa 
annum MCCCCLX et sequentes in mebrana fuit scripta, et figuris artificio- 
sissimis, quae diversis sunt adumbrata coloribus exornatae, compositionis 
locus, annus, in multis quoque dies ipse designatur, quae multa possunt in 
beati martyris vita illustrare. Abstrusioris doctrinae sunt hi tractatus, et 
omnes chimici Utrum in sint tanti viro adscribendi necne, illorum iudicio, 
auctoritati et traditioni relinquo, qui saeculo Lulliano propiores fuerunto, et 
quorum incustria, cura et favor libri tam pretiosi pervenerunt ad posteri- , 
tatem. 

Romae reperi doctissimum lullianorum librorum chimicorum interpretem ; 
vixit ¡lle eb scripsit anno MCCCCLXXX. Ingens est eius volumen et viginti 
duos libros continet... 


(327) J. L. Garau, Carta de un lulista, BSAL, 6, 288-9 (1895-96). 

(328) Manuscrito en 4.2 mayor, encuadernado en piel; cantos rojos; 
la mayor parte del volumen en blanco; sin numerar; tres hojas de guarda 
Un grabado francés, y, en el centro: Dialectica/seu/Logica nova/beati/Ray- 
mundi/Lulli/Doct.s Illum.t et Mart.s/item/Tractatus de inventione medij, tum 
de Conversione Subjecti et praedicati per medium. et Tractatus Kabba/listi- 
cus. et alia, En el fol. sig.: Dialectica/seu Logica nova.../Per M. Bernardum 
Lavinhetan/in Universitate Parisi/ensi Doctorem eta./a F. Francisco de 
S.ta Margaritha/Sacerdote, Majoricense Capuccino. etc./pulchriore Capitum, 
a pnl distinc/tione conscripta/Calari/Sardiniae, MDCCLXIE. Siguen 

olios en blanco, 11 con la Logica nova, j venati dá 
Lo restante del volumen en emos! 7er Me es: 
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P. S. Patuit mihi reipublicae venetae bibliotheca, quae eximium P. lan- 
ningum non admisit, ut mihi conquestus est. Nulla mihi desuper difficultas 
fuit mota; codices manuscriptos perlustravi omnes, quorum ingens ibidem 
invenitur numerus (329), 

Parece a primera vista que el concienzudo estudio del mis- 
mo P. Sollier, publicado primero suélto en Amberes el año 
1708, y al siguiente, formando parte del tomo V de los Acta 
sanctorum de junio, había de bastar para echar por tierra el 
mito'de Lull alquimista. Si se tiene en cuénta que todo el tomo 
fué reeditado en Venecia en 1744, aun resulta más inexplica- 
ble que todo un Muratori, escribiendo a Nicola Tacoli, de 
Reggio, pudiese decir: «Della Clavicola di Raimondo Lullo o 
non é giunto a me alcun ordine suo, o io non l'ho avvertito. 
Veramente e a me ignoto s'essa sia proibita; ma so béne che 
Vopere di quell'autore a poco o nulla possono servire, e pos- 
sono solamente servire a daré de i visionari» (330). 

Admiración semejante produce el ver que tampoco Juan 
Andrés—el famoso jesuíta valenciano, uno de los expulsados 
por Carlos. IHI—, én su magna obra Dell'origine, progresso € 
stato attuale d'ogni letteratura, no cite a Ramón Lull más que 
como cultivador de las ciencias químicas, si bien, para él, tan 
esforzado defensor de la cultura arábiga y de su influjo en la 
cultura medieval europea es una buena contraprueba de su 
tesis. En su primer tomo, publicado en Parma, el año 1782, 


escribe: 


Lo spagnolo Raimondo Lullio, famigliare di Bacone e d'Arnaldo, fu dell” 
arabica lingua spertissimo, e per lo zelo del cristianesimo ebbe molto com- 
mercio co' saraceni. Delllarte chimica dunque di questo scrittore famoso 
delle cui opere quasi infinite si puo vedere il catalogo mella Biblioteca spag- 
muola di Niccoló Antonio, ecco qual gloriosa idea ci presenta il Boerhaave, 
giudice in questa materia maggiore d'ogni eccezione...» (331). 


Y es que, en verdad, el lulismo alquímico persistía en Ita- 

lia. Nuevas ediciones no aparecen, pero corrió mucho por aque- 
1 . .. . 

lla tierra la miscelánea seudoluliana, publicada en Ginebra y 


(329) A. Gottron, L'edició maguntina de R. L., «Estudis de bibliografia 
lulliana», 1, 712, doc. 24 (Barcelona, 1915). ' 

(330) M. Campori, Epistolario di L. A. Muratori, VI, 2.543, carta 2.470. 

(331) O.c. 1, 19 (Parma, 1782); vid. II, 611-2, y V, 134. 
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Colonia el año 1702 por Jacques Manget con el nombre de 
Biblioteca chemica curiosa, en la que se incluía, como vimos, 
el Lignum vitae, de Giovanni Bracesco. 

Además, no faltan manuscritos de este siglo en Italia, ta- 
les como el A. 2.637, de la Biblioteca Comunale de Bolonia, que 
contiene la Ars kabbalistica (332) y el 1.595 de la Oliveriana, 
de Pésaro (333), compuesto de cuatro tomos con los siguientes 
tratados: 


Tomo 1: L. angelorum testamenti experimentorum, precedido de una 
Oratio R. L. ad Deum Patrem y de otra ad Deum Filium; L. primus expe- 
rimentorum naturalium. 


Tomo 11: Testamentum ultimum secretum. 

Tomo MI: Testamentum beati Thomae de Aquino (apócrifo). 

Tomo IV: Primum testamentum Arnaldi de Nova Villa Catalani, traditum 
discipulo suo Raymundo Lullo maioricano apud Parisios. 


Sexto período: siglos XIX-XX. 


Toda la primera mitad del siglo pasado es de una inmensa 
sequía para el lulismo italiano. En cambio, hacia fines del 
ochocientos comienza un vibrante lulismo crítico, formado ahora 
no ya por seguidores de sus doctrinas, sino por eruditos e his- 
toriadores que sienten el influjo dominante de una de las figu- 
ras señeras del medievo, cual es nuéstro Ramón Lull. 

Como último coletazo del antilulismo teológico apareció en 
los Annales iuris pontificit, de Roma, el año 1856, un furibun- 
do estudio ¡sobre la causa canónica de Ramón Lull, que termi- 
naba diciendo que sus obras se habían de considerar todavía 
como prohibidas, y que pecaban mortalmente cuantos las leían 
y retenian. (Pero precisamente a partir de 1858 las decisiones 
de la Santa Sede han sido cada vez más favorables a nuestro 
beato. 

Antes que Benedetto Croce y Arturo Farinelli orientasen 
a los estudiosos italianos en una dirección hispánica, Gazzino 
publicaba en Génova (1877) los Canti di Bartolomeo Gentile, 
aquel lusitano discípulo de Jaume Janer; y Felice Tocco, uno 


(332) M. Batllori, AST, XI,, 130, n. 2. 
(333) Ibid., 140, n. 12; 7/MBI, XLV y XLVIIT. 
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de los editores de las obras de Giordano Bruno, estudiaba en 
1892 Le Fonti piu recenti della filosofia del Bruno, fijándose 
de un modo especial en Ramón Lull. 

Croce no habló de nuestro filósofo en su docta Memoria 
leída en el año 1893 en la Accademia Pontaniana de Nápoles 
Prima contatti fra Spagna e Htalia, pero Farinelli se extendió 
cariñosamente sobre este tema en la amplia recensión que le 
dedicó en el Giornale storico della letteratura italiana, incluí- 
da luego en el segundo tomo de su magna obra Italia e Spagna 
(1929), breviario del hispanismo italiano. En otras ocasiones, 
péro sobre todo en sus Viajes por España y Portugal, ha ido 
aportando el hispanista de Turín nuevos datos sobre la difu- 
sión de las obras y de las doctrinas de Ramón Lull en Italia. 

El año 1906 se señala por la aparición de Quaracchi (Flo- 
rencia) del primer tomo de la Biblioteca biobibliográfica 
della Terra Santa e dell'Oriente francescano, del P. Gobulovich. 
Pronto le siguen nuevas publicaciones: en 1908, Pier Enea 
Guarnerio publica en el Anuari de VPInstitut d'studis catalans 
un notable estudio sobre un escrito ambrosiano, falsamente 
atribuído a Ramón Lull; de 1917 es la ya citada publicación 
de Egidi, con nuevos documentos sobre los trabajos de Ra- 
món Lull, en Nápoles para convertir a los musulmanes cauti- 
vos; en 1924, el profesor Caramella da a luz su definitivo 
trabajo sobre el lulista genovés Bartolomeo Gentile; dos años 
más tarde, Vittorio Longo dedica unas, breves pero bien tra- 
badas, páginas a Ramón Lull, como un originale filosofo me- 
dievale; y por aquel entonces comienzan las variadas aporta- 
ciones lulianas de Carmelo Ottaviano, que tanto provecho ha 
sabido sacar del fondo de Milán, que Obrador sólo había po- 
dido examinar como de pasada en sus viajes; a muchos de sus 
estudios he tenido que referirme en el curso del presente 
ensayo. 

Mientras tanto, el resurgir de los estudios misionales hace 
fijar la mirada de los misionólogos en el ardido Procurador de 
los infieles, y el P. Gonzalo Valls, Fradiani, La Cava y otros 
consideran esté aspecto—por cierto no el menos interesante— 


del polimorfo mallorquín. 
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En éstos estudios de carácter más bien religioso han teni- 
do su parte todas las órdenes franciscanas: el emprendedor y 
vivaz P. Gemelli sitúa a Ramón Lull en el lugar que por de- 
recho le corresponde en 11 franciscanesimo universal; los ma- 
llorquines P. Samuel de Algaida, capuchino, y P. Salva, T. O. R., 
publican en Italia varios estudios de teología luliana entre los 
años 1931 y 1935, a la vez que el: P. Bartolomé Nicoláu y Mo- 
sén Altés defienden en la Gregoriana sendas tesis doctorales 
sobre el primado de Jesucristo en Ramón Lull y sobre Ramón 
Sibiuda, tan influido de lulismo, a pesar de las conclusiones del 
mismo Altés. 

Aunque parezca extraño, el seudolulismo alquímico no se 
ha distinguido en la Italia de nuestros días; ¿n 1924, Enrico 
Cardile reproduce en Todi 11 trattato della quinta essenza, sin 
qué se le ocurra dudar que pueda ser apócrifo; en 1931, el 
filósofo J. Evola obra de la misma manera en La tradicione 
ermeneutica (Bari, 1931), y en 1940 todavía se habla en el pe- 
riódico La Stampa, de Turín, de supuestos signos alquimistas 
en el sépulero de Ramón Lull. 

Los años en que se conmemoró el séptimo centenario del 
nacimiento del beato son los qué registran más y más impor- 
tantes trabajos: Toffanin, con su acostumbrada competencia, 
habla de su papel én La storia delllumanesimo (Nápoles, 1933) ; 
Eugenio Mele y el P. Umile da Génova publican dos versiones 
distintas del Llibre d'amich e amat; el hispanista de Florencia 
Mario Casella le dedica un buen trabajo de síntesis én la En- 
ciclopedia italiana (1934); Coronedi estudia en Archivum ro- 
manicum (1932) el códice provenzalizante del Félix, conser- 
vado en la vaticana, y el profesor Giovanni M. Bertini, con- 
tinuador en Turín de la obra hispanista de Farinelli, escribe 
finamente sobre La poesia di Raimondo Llull (Milán, 1934), y 
publica en el Bulletin Hispanique de 1939 una antigua versión 
castellana desconocida del florón de la mística luliana, el Lli- 
bre amich e amat,. 

No es posible siquiera citar toda una serie de publicacio- 
nes lulianas menores aparecidas en Italia estos últimos años: 
ellas sirven para divulgar entré el pueblo el conocimiento y 
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el aprecio hacia el gran misionero y doctor del médievo, nues- 
tro beato Ramón Lull; quiero sólo mencionar, por su laudable 
valor de divulgación, el folléto de Wladimiro Babucci Raimon- 
do Lullo (1941), de quien dice con exactitud y con afecto: 
«Llullo € anche oggi un simbolo ed un programma per chi vuo- 
le consumare santamente la vita.» 


MIGUEL BATLLORI, $. J. 


-Fr. Antonio Fernández, O. P. 


La última finalidad de las cosas . 


SUMARIO 


Cada uno de los seres de la naturaleza. recorre la 
trayectoria de su finalidad obedeciendo a dos princi- 
pios directivos: uno interno, que es el mismo ser 
tendiendo por la propia actividad a su fin particu- 
lar; y otro externo, inteligente, el cual preadapta el 
ser a su fin particular, y el fin particular al fin co- 
mún universal. De este segundo modo, todas las cosas 
son dirigidas a sus fines inmediatos y al fin común 
por la inteligencia creadora y ordenadora de la na- 
turaleza. Y esto es lo que dice Santo Tomás cuando 
escribe: Dupliciter aliquid tendit in finem: uno modo 
directum in finem a- seipso... Alio modo directum ab 
alio, et hoc modo omnia secundum suam naturam 
tendunt in fines proprios et naturales, directa a sa- 
pientia instituente naturam (C. Sent., III, D. XXVIII, 
Ol A E 


Acerca de la finalidad plantéanse en Filosofía varias cues- 
tiones: Si existe, si es interna o externa a los seres o ambas 
cosas, si ejerce influencia en la constitución de éstos y en su ac- 
tividad y, en caso afirmativo, cómo la ejerce. En el terreno de 
los estudios empíricos se la admite comúnmente bajo los dos 
aspectos de interna y externa, por su gran utilidad para la 
investigación; se juzga de los organismos por sus funciones y, 
en general, de las cosas por sus tendencias, y de las tendencias 
por sus fines, siendo este procedimiento el único reconocido 
como fecundo en resultados positivos para la ciencia. Mas en 
el orden filosófico, muchos la niegan, por hallarla envuelta en 
una dificultad, al parecer insuperable. Su dificultad es ésta: El 
fin es posterior a las cosas. Si nos servimos de él como de me- 
dio para conocerlas, ha de ser suponiendo que influye en ellas 
constituyéndolas y dirigiéndolas en su actividad; mas esto es 
suponer que influye antes de existir, lo que es inadmisible; lue- 
go lo es también el uso de la finalidad como medio de conoci- 
miento. 

Cierto qué para los que no saben o no admiten que sobre las 
cosas y anteriormente a ellas hay una inteligencia que las cons- 
tituye en vista de un fin preconcebido por ella, la influencia 
retroactiva del fin tiene que ser un contrasentido o, cuando me- 
nos, un misterio; mas para nosotros, que con los mejores filó- 
sofos de todos los tiempos, admitimos esa inteligencia y deci- 
mos que ella es el primer principio y el fin úitimo de todas las 
cosas, el contrasentido y el misterio se desvanecen. Con todo, 
esta: verdad de nuestra filosofía, como fruto que es de largas 
investigaciones, no se impone con sólo enunciarla, y se la debe 
explicar, no sólo porque con ella se esclaréce el principio de fina- 
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lidad, sino también porque siendo esa inteligencia lo que enten- 
demos por Dios, tal vez para muchos, con el misterio de la fina- 
lidad, quede esclarecido el misterio de la divinidad, lo que es 
infinitamente más importante. 

Por lo que a nosotros se refiere, lo que ahora nos propone- 
mos no es tratar de las varias cuestiones que se agitan acerca 
de la finalidad, sino sólo presentar lo substancial de la doctrina 
en una de sus aplicaciones. Diríamos, pues, de qué manera es 
Dios el fin de todas las cosas. Al decir de qué manera, damos a 
entender que suponemos que lo es y que nos fijaremos prin- 
cipalmente en el modo. 

Mas como a Dios no le conocemos sino por medio de las co- 
sas, dividiremos el tema en dos secciones, tratando en la prime- 
ra de la tendencia de las cosas a Dios, o sea de la finalidad con- 
siderada subjetivamente, y en la segunda, de la manera como 
finaliza Dios esa tendencia, o de la finalidad objetivamente con- 
siderada. En todo ello nos sirve de guía el pensamiento de San- 
to Tomás, tal como le hallamos expuesto principalmente en las 
primeras cuestiones de la 1.* 2.” en el L. 3.* dé la Suma contra 
gentes y en las Cuestiones Disputadas, cuestión 22 del tratado 
De Veritate. 

Hay sobre la materia varias concepciones erróneas origina- 
rias de otras filosofías, especialmente del panteísmo. De ellas 
hablaremos en la sección segunda. 


1. LA ÚLTIMA FINALIDAD DE LAS COSAS CONSIDERADA SUBJETI- 
VAMENTE, 


Es la finalidad, generalmente hablando, el primer efecto de 
la causa final. Suponiendo que las cosas son obra dé una volun- 
tad inteligente, hay que suponer también que ante todo esa vo- 
luntad se propone un fin, y que después dispone los medios en 
conformidad con él. Tal disposición de las cosas en orden a su 
fin es lo que entendemos por finalidad subjetiva. Manifiéstase en 
ellas como potencialidad, como exigencia, como aptitud. De 
cualquier manera, es siémpre un orden o inclinación de las co- 
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sas a la realización de su destino. En el ser concreto no es otra 
cosa que el mismo ser orientado a una actividad determinada 
sobre determinados objetos, mediante los cuales dicho ser al- 
canza el máximo grado de entidad que le corresponde según su 
naturaleza. Este grado en un ser llámase también su perfección, 
su fin o su bien, por lo cual aun podemos precisar más la defini- 
ción de finalidad presentándola de este otro modo: La tenden- 
cia de cada ser al bien de que es capaz, según las potencialida- 
des, exigencias y aptitudes de su naturaleza. 

De esta tendencia de las cosas a su propio bien vamos a 
servirnos como de medio para determinar, primeramente, cuál 
sea la finalidad de las cosas en general; después especificare- 
mos respecto de los seres materiales, de los espirituales y, en es- 
pecial, del alma Humana. 


1.2 Finalidad de las cosas en general.—Para conocer esta 

finalidad, estudiaremos la tendencia en su origen, en sí misma 
y en su término. 
a) La tendencia en su origen.—Hay en la constitución ín- 
tima de los seres creados dos elementos distintos: la esencia y 
la existencia. La primera es algo real en ellos, como un diseño 
que no sólo traza y dibuja lo que actualmente son, sino también 
sus posibilidades y actividad futura. Poco es un niño en los pri- 
meros días de su vida, pero puede ser mucho. Lo que puede 
ser es ya en él algo real de alguna manera: está como predefi- 
nido y escrito, en el amplio marco de su esencia. Esta, no sólo 
le determina a ser un individuo de la especie humana, siño que 
predetermina en él, en líneas generales, lo que puede y debe ser. 
Por eso se prescibe a los educadores que observen las inclina- 
ciones naturales de sus educandos y vean en ellos iniciados los 
caminos por donde han de conducirlos. 

Diferenciando el Creador en las cosas lo que son y lo que 
deben ser, en cierta manera las ha distanciado de sí mismas 
y les ha impuesto la tarea de buscarse y encontrarse. Ha crea- 
do así en ellas el derecho y el deber: el derecho de conservar lo 
que tienen y el deber de adquirir lo que les falta. También ha 
creado así el descanso y el trabajo, el placer y el dolor: descan- 
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so y placer en lo ya poseído, trabajo y dolor en la adquisición 
de lo propio no poseído aún. 

De esta constitución 'anatómica es consecuencia natural el 
dinamismo de las criaturas. La parte llama al todo, el diseño o 
imagen lleva naturalmente a lo representado como a comple- 
mento suyo; y.así, las criaturas, por exigencias de su constitu- 
ción íntima, son impulsadas al movimiento por el que pasan 
de lo que son a lo que deben ser, del derecho al deber, del des- 
canso al trabajo y del placer al dolor, cuando de esto son capa- 
ces, a fin de lograr por ese movimiento mayor entidad, mejor 
derecho y más perfecto descanso. 


b) La tendencia en sí misma.—Como fuerza para realizar | 


el desarrollo antedicho, hay en las cosas lo que se llaman ape- 
.tito natural o tendencia de cada.una de las cosas a sus fines res- 
pectivos. En los seres dotados de conocimiento, este apetito es 


registrado por la sensibilidad bajo la forma de deseo. Por lo que 


experimentamos ser éste en nosotros, podemos deducir lo que 
es el apetito en los demás seres que, teniéndole, no le experi- 
mentan. 

Es el deseo un movimiento psíquico nacido de la necesidad 
y de la abundancia, de la necesidad real y de la abundancia 
imaginada. El hambriento siente la necesidad de comer, y esta 
sensación se convierte en deseo a la vista del manjar o imagi- 
nándole. En sí mismo, el deseo es una mezcla de placer y de 
dolor: del placer o complacencia en lo que ya se tiene, del dolor 
de la necesidad que se padece y del placer, otra vez, de concebir 
de antemano esa necesidad como satisfecha. Como todas las de- 
más afecciones, el deseo es una manifestación del amor, y en 
este sentido no és otra cosa que el amor del propio bien no po- 
seído aún totalmente. 

De aquí una cualidad del deseo en su punto de partida, 
cuando no es aún propiamente sino gozo o amor, y €s ésta: que 
nos complacemos sine fine, sin límites en el bien poseído por 
pequeño que sea. Nadie hay, en efecto, que aprecie menos de 


loque puede un poco de salud, un poco de alegría, un poco de 


bienestar. 
He ahí marcada la tendencia de los seres a la perfección 
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suma. Ese gozo sin límites en lo poco.que se posee implica na- 
turalmente un anhelo ilimitado de completarlo en la posesión 
de la” que falta. 

Es, pues, el apetito natural o deseo la fuerza de las cosas, el 
resorte que las mueve y las impulsa incesantemente hacia sus 
fines inmediatos y al fin último, suma perfección de todas como 
adelante veremos. Parte de la pobreza y se dirige a la riqueza, 
pero sin darse nunca por satisfecho en tanto el sujeto del deseo 
no haya alcanzado, ya la plenitud de su bien, ya la plena difu- 
sión de ese bien en beneficio del conjunto. Es como un cable 
gue, de lo finito de cada ser, se tiende, por de pronto y en apa- 
riencia, a lo indefinido, pero en definitiva y realmente, a lo in- 
finito. Con él ha vinculado el Creador todas las cosas a sí y por 
él son ellas movidas y regidas, y obedecen, tendiendo siempre 
a la realización del bien divino del universo. 

c) La tendencia en su término.—Lo que apetece todo ser 
es lo que le conviene, lo que le perfecciona, el bien en una pala- 
bra. Es, pues, el bien el blanco de toda criatura. Y no cualquier 
bien, sino el mayor posible; la naturaleza, dice Santo Tomás, 
tiende siempre a lo mejor: natura desiderat semper quod melius 
est (De Generat., II, 1. 10). 

Veamos en qué consiste este bien. Es un hecho que toda 
cosa tiende a conservarse en el ser y a perfeccionarlo. Si lo 
conserva, en efecto, y lo perfecciona en la medida de que es 
capaz, logra su bien. Tratándose, v. gr., de un cuerpo inorgá- 
nico, su bien consistirá en el equilibrio interno de todas sus 
partes y en el externo del todo con los demás cuerpos. Hay ahí, 
como se ve, dos bienes, uno particular y otro común; mas como 
dicho cuerpo no necesita menos del uno que del otro para sub- 
sistir, ambos constituyen su propio bien. Logrado éste, la ten- 
dencia a él, én cuanto es obra de adquisición, naturalmente cesa, 
aunque continúa como fuerza conservadora del conseguido. 
Mas en la naturaleza no sólo hay cuerpos minerales o inorgáni- 
cos, sino que existen además los informados por la vida, como 
la planta, el animal y el hombre, y también con éstos es preciso 
lograr el equilibrio. (Para ello no parece que haya en los mine- 
rales ninguna tendencia activa propiamente dicha, toda vez 
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que sin los vivientes pueden existir, y de hecho han existido en 
perfecto orden interior y exterior antes que la vida apareciese 
sobre la tierra. Pero ocurre que los vivientes necesitan de ellos, 
y esto es razón concluyente para pensar que están destinados 
por naturaleza al servicio de la vida. ¿Cómo lo están? No por 
una tendencia activa, como acabamos de decir, sino por una 
tendencia pasiva, que no es por parte de ellos sino mera apti- 
tud para ser utilizados o asimilados, pudiendo así servir a la 
planta y, mediante ella, al animal y al hombre. Dé este modo 
se encuentran ligados a la totalidad de los seres y colaboran con 
ellos al bien mayor y más universal de la naturaleza. 

Lo mismo debe decirse de la planta con relación al animal 
y de éste respecto del hombre. Tampoco hay en la primera ten- 
dencia activa al bien del animal, ni en el segundo al bién hu- 
mano. Y es de necesidad que así suceda, no obstante la opi- 
nión contraria de los evolucionistas, porque si la planta influ- 
yese activamente en el bien del animal, esto sucedería o pro- 
duciendo ese bién, o conservándolo, o aumentándolo; mas para 
ello sería preciso que lo poseyese de antemano, ya que nadie 
da lo que no tiene; es decir, sería preciso que la planta fuese 
animal y no planta. De igual modo, el animal, para influir ac- 
tivamente en el bien del hombre, habría dé ser hombre y no 
animal. Con todo, hay entre estos seres la misma subordina- 
ción de las clases inferiores a las superiores que hay en el mi- 
neral respecto de la planta. Como él, por esa subordinación se 
enlazan al todo y conspiran al bien común, constituyéndose así 
la consonancia entre los seres, su armonía, su buen orden, el 
cual debe ser considerado como el mayor bien de la naturaleza, 
por la gran obra de conjunto que mediante él se realiza y por 
otras dos razones que vamos a señalar. 

La primera es que ese orden es de origen superior a la na- 
turaleza. En efecto, por virtud de aquella subordinación y con- 
vergencia de los seres al bien común, cada uno de ellos va más 
allá de lo que puede por sus fuerzas. El mineral, la planta, el 
animal no tienden activamente al grado inmediato superior; 
pero éste los halla acomodados a sí, de manera que puede ser- 
virse de ellos utilizándolos, ya como alimento, ya de otros mo- 
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aos. Tal acomodación, natural en ellos, es prueba de que, en el 
hecho mismo de ser constituidos, obedecen a un poder superior 
que los ordena y adapta a un destino al que por propia vir- 
tud no tienden. Ese Poder superior, dueño de la naturaleza, es 
lo que entendemos por Dios. A El sólo, pues, es debido el or- 
den de las cosas, siendo éste, por tanto, de origen inmediata- 
mente divino. Los evolucionistas, al estilo de Lamark, conciben 
la adaptación de unos seres a otros en sentido inverso; es de- 
cir, de los superiores a lo inferiores, y en tal caso, la fuerza que 
realiza la adaptación no sería extramundana, sino que sería 
sencillamente la del ser superior que se acomoda al inferior. 
Para juzgar del valor de esta teoría, es de advertir que el ser 
que se adapta o acomoda, en el sentido a que nos venimos re- 
firiendo, ése es el asimilado, por la cual dicha teoría podría 
admitirse en el caso de que la planta, v. gr., fuese asimilada 
por el mineral cuando ella se le adapta, e igualmente el animal 
fuese asimilado por la planta, y el hombre por el animal. Pero 
ya se ve que ocurre precisamente lo contrario. De ahí que, en 
«hecho de verdad, lo que describe esta teoría no es otra cosa 
que la absorción de los seres superiores hecha por los inferio- 
res gradualmente hasta la nada, mientras que, según la rea- 
lidad, sucede, como decimos, lo contrario, esto es, que un ser 
cualquiera de un orden inferior es elevado a prestar utilidad 
en planos de orden superior, colaborando así con todos los de- 
más seres en el bien común y jugando un papel irreemplaza- 
ble en el orden del universo. 

La otra razón de la excelencia de este orden es una conse- 
cuencia de su reflejo en la razón humana. Lo propio de la ra- 
zón, dice Santo Tomás, es conocer el orden: Rationis proprium 
est cognoscere ordinum (In Eth. 1, 1. 1). Conocido, pues, ese 
orden por la razón, ella lo ve como una impresión en las cosas 
del plan divino del universo, y, después de ordenarse a sí mis- 
ma y ordenar al hombre conforme a él, lo devuelve a su princi- 
pio, no ya en rayos de luz material, como lo recibió, sino en 
un fulgor de luz intelectual y afectiva, donde tienen su parte 
y brillan con esa misma luz todos y cada uno de los seres que 
integran el orden. Tal es la última evolución de las cosas y su 
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perfección suprema. Ese fulgor de la razón humana, donde 
está representada toda la obra de la creación, constituye lo que 
se llama la gloria externa de Dios, y éste es el término a que 
naturalmente se enderezan las tendencias de todas las cria- 
turas. 


2.2 Finalidad de los seres materiales. —Comprendemos en la 
denominación de seres materiales todo lo que no es espíritu, a 
saber, los seres inanimados, los vivientes corpóreos y el cuerpo 
humano con todas sus facultades. Ciertas actividades del espí- 
ritu, como el discurrir y la elección de medios, aunque no mate- 
riales de suyo, por su colaboración obligada con facultades or- 
gánicas, corren aquí la misma suerte de los seres materiales. 

Estos, individualmente considerados, o son corruptibles, o 
efímeros cuando se trata de actividades. En todo caso, su exis- 
tencia es temporal y su destino terreno. : 

Considerados en relación con el bien común, son estimados 
como bienes por el servicio que prestan a la vida y a la inteli- 
gencia; mas no son amables de suyo, puesto que no los ama- 
mios por lo que son o valen en sí, sino por la utilidad o servicio 
que nos prestan, y, en consecuencia, tampoco son propiamente 
bienes. Se les denomina en conjunto bien útil, y al placer qué 
causan O pueden causar, bien deleitable. 

Ordenadas por naturaleza a la propia conservación y al ser- 
vicio del espíritu, realizando este orden, tienden al bien común, 


llamado también bien honesto por ser amable de suyo, él cual. 


es en definitiva el bien divino del universo, como ya dijimos. 
Mas porque no se rigen por sí mismos y no conocen a Dios, sólo 
indirecta e implícitamente tienden a El. 

Son de notar aquí ciertas cualidades de esa tendencia o ape- 
tito o deseo o amor de los seres al bien común, una vez que 
ya conocemos la tendencia y su término. Puede llamársela ge- 
néricamente amor. Aunque es ciego en los seres materiales, y 
por él sólo implícitamente tienden a Dios, no por éso dejan de 
brillar en él la razón y el orden que determinan gradualmente 


los varios movimientos de las cosas y las unen én marcha as- 


cendente hacia el bien divino. 


cmd 
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La cualidad más general del amor es que por él los seres 
tienden con más vehemencia al bien común que al propio. Ve- 
mos, en efecto, que en casos de peligro común, el individuo se 
sacrifica por la especie, como los padres por los hijos; la parte 
por el todo, como el buen ciudadano por la patria. También es 
de ley natural que el hombre y el ángel amen a Dios más que 
2 sí mismos. Ello demuestra que el bien común és en la natura- 
leza la fuerza de atracción más poderosa y la que, por tanto, 
lo domina y subordina todo a sí. También se patentiza con esto 
que los serés de la naturaleza no son autónomos, sino que tie- 
nen ley y dueño, a los cuales se someten y obedecen. 

De aquí otra cualidad del amor en los diversos seres: que 
es más intenso en los más perfectos y más próximos al fin. Así 
como los cuerpos crecen en velocidad según se aproximan al 
centro, así crece la intensidad del amor en los seres según se 
aproximan a Dios. Más ama el ángel a Dios que el hombre y 
éste más que los seres inferiores. 

De esta misma tendencia creciente a lo más perfecto resulta 
que, si bien el amor lo enlaza todo, así lo perfecto como lo im- 
perfecto, sin embargo, su dirección primaria es al progreso, al 
crecimiento continuo sin pausa ni regresión. La mayor fuerza 
del amor de los padres se dirige a los hijos, la de éstos, no a los 
padres, sino a sus propios hijos. Y es que el amor de las criatu- 
ras, como nacido de la pobreza y de la riqueza, €s pobre y rico. 
Como pobre tiende a adquirir, como rico a dar; pero le cuadra 
más propiamente el dar que el adquirir, porque, hablando en 
absoluto, siempre es más lo que tiene que lo que le falta. Y si 
adquiere es, en definitiva, para dar; se enriquece dando, por- 
que extiende así y aumenta su propio bien y su dominio. 

Por otra parte, el dinamismo es esencial al ser, y tanto más 
cuanto está más en acto o es más perfecto. Ser que no se mue- 
ve de algún modo, no es ser, sino la nada; y moverse es comu- 
nicarse o predisponerse para ello. Por eso el bien común es el 
anhelo de todos los seres. Tal vez son egoístas mientras no tie- 
nen, como el niño. Cuando ya tienen, son altruístas, como el jo- 
ven. Ultimamente, cuando el ser individual periclita, fijan su 
mirada en el bien común y son benevolentes, como el anciano. 
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Prevalece así en la naturaleza la ley, que une, sobre los indivi- 
dualismos, que separan; y en el hombre, el entendimiento gana 
así a la voluntad apartándola de lo individual y concreto para 
atraerla a lo específico y permanente. Así se prepara también 
el tránsito de lo temporal a lo eterno. La vida cristiana, que 
interpreta como ninguna otra la naturaleza y sus destinos, si- 
gue también el proceso natural del amor prescribiendo que se 
adquieran virtudes cuando no se tienen (ascetismo), que se co- 
muniquen, una vez adquiridas (vida activa) y, finalmente, que 
se pierdan de vista las virtudes para contemplar el fin de la 
virtud (vida contemplativa). El fin de la virtud, como de toda 
fuerza y movimiento, es Dios, el cual, imponiendo a las criatu- 
ras la ley natural, las somete a la unidad de su gobierno, y 
ellas, siguiendo cada una su propia ley, que no es otra cosa que 
la fuerza natural que las impulsa, y no teniendo otra que les 
permita ni descansar ni retroceder, sirven incesantemente al 
plan divino y tienden a Dios cada cual según la medida de su 
alcance y capacidad. 


3.2 Finalidad de los seres espirituales, en especial del alma 
_humana.—Para comprender de qué manera tienden natural- 
mente a Dios los seres espirituales han de tenerse en cuenta es- 
tos tres datos: que el espíritu conoce a Dios, qué sé conoce a 
sí mismo como imagen de Dios y que es apto para alcanzar toda 
realidad, incluso la del ser divino. 

El espíritu conoce a Dios en el espejo de, las criaturas. En- 
tre ellas y el ser divino ve la relación de efecto a causa, de ima- 
gen a la realidad que la produce. Aparece Dios así a los ojos del 
espíritu como el primer principio activo del ser creado y de 
todas sus perfecciones, así actuales como futuras y posibles; y 
porque también de las perfecciones futuras y posibles aparece 
como principio, bajo este aspecto se le revela, además, como 
fin, especialmente como fin e ideal supremo del mismo espíritu, 
que ve en El el único ser donde son realizables su aspiraciones 
a la verdad sin límites, al sumo bien y a la perfecta belleza. 

Por otra parte, el espíritu conócese también a sí mismo, y 
esto mediante el propio acto de conocer. Como obra, así es. Si 
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entiende, deduce lógicamente que es o tiene inteligencia. Por 
lo que hace al caso, conoce de sí que está hecho a imagen de 
Dios, como todos los demás seres creados, y de un modo par-- 
ticular porque siendo Dios espíritu, mejor le imita y represen- 
ta lo espiritual que lo corpóreo. Conócese también, de un lado, 
como perfectible, y de otro, como dueño de sí por la libertad, 
por lo que él mismo puede acabar su propia formación a la vis- 
ta del Modelo. 

Veamos ahora, según esto, cuál será su inclinación natural. 

Es propio de la imagen llevar al que la conoce a la cosa re- 
presentada. Conociéndose el espíritu imagen de Dios, tiende 
naturalmente a El. Esta tendencia es el amor. Por él se incli- 
na el ser espiritual a la realidad de que es imagen, como a algo 
suyo, es decir, como a su principio, modelo y última razón de 
ser. Tiende, además, por sí mismo, y no como los otros seres, 
que más bien son llevados. De éstos decimos que van a Dios 
implícitamente; el espíritu va con advertencia, es decir, ex- 
plícitamente. 

Además, es de la perfección de la imagen el representar 
bien. Por el amor tiende el espíritu a Dios para asemejársele 
más y más según le alcanza por el conocimiento. Cabe aquí 
para el espíritu un perfeccionamiento y un progreso indefini- 
do hacia la Divinidad, pero sin que llegue nunca por sus pro- 
pias fuerzas, ya que siempre la conoce y la posee por la ima- 
gen que de ella forma en sí, y ésta, por muy perfecta que sea, 
no es nunca la realidad representada, ni es nunca tampoco 
tan perfecta que entre ella y Dios no medie una distancia in- 
finita en el orden entitativo. 

Pero si el espíritu no conoce a Dios como es en sí, puede 
amarle y desearle como El sea en su propia realidad, y este 
amor y deseo le impulsan a que trate de conocerle cada vez 
mejor y a poseerle en medida de los posible. Tal amor y deseo 
no sólo revelan que el espíritu es capaz de Dios, sino que son 
también como una oración natural dirigida a El en demanda 
de que esa capacidad sea colmada. Quien da los deseos, dice 
Santo Tomás, da también los objetos en que se satisfacen: ex 
hoc quod Deus ad desiderandum movet conseques est quod, 
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impleat desideria (C. Gent., TIT, cs. 95 y 96). Por dones de la 
gracia, de los cuales no tratamos ahora, corresponde Dios a 
esa oración de la naturaleza, fortaleciendo el espíritu para 
que pueda conocerle y poseerle como es en sí. De este modo 
los seres espirituales, capaces de Dios por naturaleza, pero 
ineptos y sin fuerzas para llegar a El, son elevados hasta la 
Divinidad por los auxilios sobrenaturales de la gracia. Así: 
concluye Dios por sí mismo su obra, como es bien que sea el 
maestro quien dé la última mano a las suyas cuando: de obras 
de arte se trata. 

Especifiquemo esto mismo en relación con el alma hu- 
mana. 

También el deseo es aquí el que ha de revelarnos la capa- 
cidad, tendencia y destino de nuestra alma. Desea ésta cono- 
cer a Dios y alcanzarle por el conocimiento y por el amor. De 
ser natural este deseo, habrá que decir que el alma humana 
es capaz de Dios y que tiende realmente a El como a su últi- 
mo destino. 

Formulemos toda la doctrina en este argumento general: 

El alma humana desea conocer la suprema verdad y alcan- 
zar el sumo bien, los cuales no se hallan en las criaturas, sino 
en sólo Dios; 

Pero este deseo del alma es natural y no ficticio, y como 
tal no se frustra de suyo; 

Luego el alma humana, por el desto de la suprema ver- 
dad y del sumo bien, desea a Dios y tiende realmente a El. 

Probemos las dos partes de la premisa mayor: 

Primera. El alma desea conocer la suprema verdad, la 
cual sólo se halla en Dios. La suprema verdad es el conoci- 
miento perfecto de todas las cosas, y la experiencia demues- 
tra que el hombre desea explícita o implícitamente ese cono- 
cimiento. En efecto, todo hombre naturalmente desea saber 
y nunca se da por satisfecho de lo que sabe, sino que siempre 
anhela saber más, ni se tiene por enteramente sabio mientras 
hay un objeto que no conoce o un hecho que no razona. Desea 
conocer los individuos, las especies, log géneros y todo el or- 
den del universo; y una vez conocido todo esto, siquiera sea 


LA FINALIDAD DE LAS COSAS 3533 


de una manera no enteramente clara, todavía inquiere la ra- 
zón de ser de las cosas, sus causas inmediatas y la primera, 
sus fines próximos y el último, causa primera y fin último que 
ulteriormente déduce ser una cosa sola, y que es lo que enten- 
demos por Dios. 

Pero no sólo desea conocer todas las cosas y en ellas a 
Dios, sino que aspira, además, a conocerlas bien. Nuestra in- 
teligencia es «crítica, esto es, es censora y juez de su propio 
conocimiento. No le satisface alcanzar todo lo real y posible si 
no lo conoce con entera claridad. Mas los seres creados no pue- 
de conocerlos nunca del todo bien, porque no son enteramente 
cognoscibles; siempre hay en ellos algo no hecho aún, algo po- 
tencial o no cognoscible de suyo. Luego la inteligencia no halla 
en las criaturas la completa luz que desea o la verdad supre- 
ma. Sólo Dios es enteramente cognoscible, por ser esencial- 
mente luz: ser y luz por identidad absoluta. Como tal, es razón 
de ser de sí mismo y perfecta adecuación de inteligencia y 
realidad, y esto es lo que se entiende por verdad esencial o 
verdad absoluta. Luego sólo elevándose hasta Dios encuentra 
el alma el perfecto conocimiento de la realidad o la verdad 
suprema, 

La segunda parte de la premisa mayor era ésta: El alma 
humana apetece el sumo bien, y no lo halla en las criaturas, 
sino en sólo Dios. 

Si el bien es lo que nos conviene o perfecciona, el sumo 
bien será lo que nos perfecciona totalmente. Tanto el uno 
como el otro implican dos cosas: objeto bueno y nuestra per- 
fección y satisfacción en él. Si hallamos un objeto o conjunto 
de objetos que nos perfeccionen y satisfagan enteramente, ha- 
llamos el sumo bien o la felicidad completa. Cuando el objeto 
o conjunto de objetos nos perfeccionan y satisfacen, pero no 
del todo, hallamos en ellos un bien relativo o la felicidad in- 
completa, 

Decimos én esta parte de la demostración que el alma hu- 
mana aspira siempre a la felicidad completa o sumo bien, y 
que éste no se halla en las criaturas, sino en sólo Dios. 

Harto demuestra la experiencia la insatisfacción del alma 
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humana, aun en medio de la abundancia de toda clase de bie- 
nes. Ni los desestima precisamente por hallarlos tal vez insu- 
ficientes en cantidad, sino por su calidad, es decir, porque los 
experimenta como desproporcionados consigo e inadecuados 
a sí. El bien que posee, poco o mucho, lo quisiera sin acciden- 
tes que lo limitan o corrompen, esto es, quisiera el bien sin 
mezcla de mal, y ello en el fondo no es otra cosa que tener pre- 
concebido él bien sumo y apetecerlo. En efecto, los bienes de 
la vida presente no sólo perfeccionan al hombre y le propor- 
cionan una felicidad relativa, sino que son ocasión de que el 
alma del hombre se perfeccione también y guste su propia fe- 
licidad. Por ellos conoce ella, v. gr., la verdad y se conoce a 
sí misma. Pero, según ya dijimos, el alma ama sin límites su 
perfección y su felicidad aunque éstas sean limitadas en la 
presente vida. Amar ilimtadamente un bien que ya se posee, aun- 
que él sea limitado, es presentir que ese bien u otro equiva- 
lente puede y debe ser infinito, y el alma naturalmente tiende 
a él como a algo de que és capaz y que debe conseguir. 

No halla el hombre este bien en las cosas creadas, porque 
aun dado que lograse poseerlas en gran abundancia, si ellas 
son materiales, son limitadas; y si son bienes del espíritu como 
el saber, la virtud, el honor, etc., que son ilimitados de suyo, 
nunca log posee a la perfección, y en todo caso, es limitado él 
y no puede tenerlos ni disfrutar de ellos perpetuamente. 

El bien que el alma desea ha de ser como ella le concibe: 
perfecto y duradero, sin ninguna clase de limitación; y no 
hay nada en la realidad que corresponda a este concepto y a 
este deseo sino sólo Dios, que es el bién por esencia. 

Luego sólo en Dios y en su posesión puede el alma encon- 
trar el sumo bien y la felicidad completa que naturalmente 
desea. Queda así probada la premisa mayor del argumento 
general. 

La menor era ésta: Ese deseo (por el que él alma aspira a 
la suprema verdad y al sumo bien) es natural y no ficticio, y 
como tal no se frustra de suyo. 

No todos los deseos son indicio seguro dé las tendencias 
de la naturaleza. Hay deseos indefinidos que sólo expresan la 
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indigencia del hombre, sin revelar un término ni un objeto 
concreto que pueda colmarlas. Se desea algo sin que se sepa 
qué. Son frecuentes en la niñez, en la adolescencia, en los es- 
píritus infantiles y no son del todo ajenos a ninguna edad o 
clase de personas. No se les puede considerar como verdade- 
ros deseos; son únicamente anhelos de la naturaleza que im- 
pulsan al hombre a indagar por medio del conocimiento qué 
sea lo que se quiere, y si logra averiguarlo, entonces el anhelo 
indefinido se define por el objeto y se convierte en deseo. Mien- 
tras esta definición no se hace, tales deseos no sirven de cri- 
terio para conocer los destinos del alma. 

Hay otros, llamados veleidades, por los cuales se desea a 
veces lo imposible si fuera posible, v. gr.: quisiera volar como 
el pájaro si me fuese posible. Tampoco son verdaderos deseos, 
porque no responden a una capacidad ni son expresión de una 
fuerza natural en quien los siente. 

Hay aún otra clase de deseos que obedecen a la ambición 
y se dirigen por un conocimiento inexacto de los objetos de- 
seados. Se apetece, tal vez, un bien no fácil de conseguir. Ante 
todo esfuerzo por lograrlo, ya la fantasía lo presenta en ima- 
gen y lo ofrece tal como se desea. Con ello nace la ambición, 
y el deseo se exacerba. Llegada la hora de actuar, quizá no 
hay posibilidades de realizarlo, o si las hay y el bien apetecido 
se logra, es frecuenté la decepción al ver que éste no corres- 
ponde ni a la imagen ni al deseo. No hay que decir que esta 
clase de deseos, por lo qué tienen de fantásticos, antes sirven 
para despistar que para dirigir en el conocimiento de las tenden- 
cias naturales del alma. 

Aparte de éstos, existe el verdadero deseo natural, llama- 
do así porque se ajusta de todo en todo a las posibilidades y 
tendencias innatas del que le siente. Debe reunir estas tres 
condiciones: proceder de una aptitud o capacidad de la natu- 
raleza, ser revelación de una tendencia o fuerza natural y di- 
rigirse a un objeto definido y concreto. Si faltan la capacidad 
y la tendencia, el deseo es irrealizable, y pasa a la categoría 
de veleidad. Por esta razón, no es natural en el hombre, 


y. gr. el deseo de no morir. Si falta un objeto que oriente y 
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determine el deseo, entonces éste no es expresión de tenden- 


cias naturales, porque la naturaleza no produce ninguna fuer- 
za dirigida a lo incierto. Por falta de esta condición no pue- 
den llamarse deseos, v. gr., los anhelos indefinidos de la infan- 
cia, según ya se ha dicho. 

El verdadero deseo natural es guía y fuerza que de suyo 
lleva infaliblemente a su destino al ser que le tiene. En el fon- 
do no es otra cosa que la ley natural sensibilizada, y ésta no 
falla nunca ni como fuerza ni como norma si causas extrañas 
no.lo impiden. 

Decimos en la premisa menor que el deseo del alma huma- 
na de poseer a Dios por el conocimiento y por el amor es na- 
tural y que de suyo no se frustra. 

1.2 ¡Es natural. De hecho el alma conoce la verdad. Esta es 
una y sólo varía por razón de los objetos sobre que versa. Lue- 
go el alma es apta para conocer toda verdad y al mismo Dios, 
que es la verdad por esencia. Además, el alma conoce a Dios 
como causa del mundo. Dios como causa del mundo no es dis- 
tinto de Dios como es en sí. Luego el alma es apta para cono- 
cer a Dios en su propio ser. Finalmente, el entendimiento co- 
noce toda la realidad, de cuya existencia nos consta. Otras fa- 
cultades del alma sólo conocen parte de la realidad: la vista 
percibe los colores, no los sonidos; el oído los sonidos, no los 
colores, y así las otras facultades. En cambio el entendimien- 
to conoce los colores, los sonidos, los sabores, los olores, las 
cualidades tactiles y, además, lo que no conoce ninguna de las 
otras facultades, que es la substancia de las cosas. Luego si 
por el entendimiento conoce el alma toda la realidad de cuya 
existencia nos consta, es lícito deducir que puede conocer a 
Dios como es en sí, y no hay razón para afirmar lo contrario. 

Lo mismo debe decirse de la aptitud del alma para amar 
a Dios como sumo bien. / 

En consecuencia, el deseo de Dios brota en el alma de su 
capacidad natural para conocerle y amarle y es expresión de 
su tendencia efectiva hacia El. 

2. Este deseo no se frustra de suyo. Es ley general que 
la naturaleza no produce nada inútil y que no provee a las co- 
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por el autor de la naturaleza para no servir de nada. Y puesto 
que ningún otro agente puede dar cumplimiento a ese deseo, 
él es la bage natural para que el propio autor de la naturaleza 
corone por sí mismo gu obra, dando al espíritu del hombre el 


“ último grado de perfección que ninguna otra fuerza puede 
darle. 
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me a estos dos modos, es también de dos clases el deseo. En el 

primer caso, es tendencia activa, eficaz de suyo para actuarse 

en el objeto correspondiente y alcanzarle como término. En el 

segundo caso, es tendencia pasiva o mera aptitud, como la que 

dijimos que hay del mineral a la planta, de ésta al animal, etc., 

lo cuales no se elevan de por sí al grado inmediato superior, 

sino qué, a base de esa aptitud, son elevados por la actividad 

de otros agentes. Tampoco en el espíritu hay tendencia activa | 
al bien divino propiamente dicho, pero hay aptitud para ser 

elevado a esé bien por obra del mismo Dios. 

La existencia en el alma humana de esta aptitud de- 
dúcese de los principios ya establecidos. Es apta por natura- 
leza, dijimos, para la felicidad completa; no la encuentra en 
los bienes creados; luego debe encontrarla en el bien increa- 
Go. Este, poseído por conocimiento como puede poseerle el 
alma humana, es decir, poseído en imagen, lleva naturalmen- 
te a la realidad representada por la imagen, esto es, al bien 
increado o bien divino propiamente dicho; luego el alma hu- 
mana es apta por naturaleza para ser elevada a la posesión 
de ese bien. 

Tal aptitud, aunque análoga con la existente en los otros se- 
res, inferiores para ser elevados a un grado superior, no coin- 
cide exactamente con ella. En éstos, es de todo punto inactiva 
en orden al bien superior; en el alma, es viviente y racional, 
y se deja experimentar, primero, como sensación de indigen- 
cia, de insatisfacción en los bienes creados; después, como in- 
quietud y deseo, cuando ya se tiene conocimiento del bien in- 
creado y se sabe que existe. Ontológicamente considerada, no 
es Otra cosa que la perfectibilidad que aun queda en el alma 
racional después que ella se perfecciona por sí misma cuanto 
lo permiten sus tendencias activas. Esa perfectibilidad, regis- 
trada primero por la conciencia bajo la forma de inquietud, 
orientada después hacia el bien divino conocido como existen- 
te, da lugar al deseo de ese mismo bien en cuanto aparéce co- 
mo posible. 

He ahí señalada como en perspectiva la última finalidad 
del alma humana. Ese deseo, natural en ella, no ha sido dado 
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por el autor de la naturaleza para no servir de nada. Y puesto 
que ningún otro agente puede dar cumplimiento a ese deseo, 
él es la base natural para que el propio autor de la naturaleza 
corone por sí mismo su obra, dando al espíritu del hombre el 


último grado de perfección que ninguna otra fuerza puede 
darle. 
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J. ROIG GIRONELLA: 
A propósito de una Filosofía de la Paz. 


Tomando la Filosofía de la Paz, de Blondel, como motivo, se ana- 
lizan aquellas doctrinas que puedan fundar una verdadera Filosofía 
de paz. 


JosÉ PEMARTÍN; 
Espacio, Tiempo y Causalidad. 


Siguiendo la obra de este título del profesor Albergamo, se ana- 
liza el pensamiento kantiano sobre el espacio, el tiempo y la causa- 
lidad; su conversión por el propio Albergamo en síntesis a priori prác- 
ticas, y se hace una crítica detenida de esta última concepción. 


EMILIANO AGUADO: 
La fortaleza y la verdad. 


La manifestación de la verdad es el signo de la fortaleza del 
hombre, como la mentira es índice de debilidad e impotencia. 


EDUARDO MARÍA GÁLVEZ: 
Posibilidad y contingencia. 


El autor, partiendo de la determinación de los conceptos posible 
y necesario, propone una sistemática que le permite distinguir todos 
los casos que cabe considerar de los modos de ser las cosas, que, se- 
gún deduce matemáticamente, son catorce, que denomina, clasifica y 
define en el curso de esta comunicación. 


MIGUEL SIGUÁN: 
En torno a las relaciones entre cristianismo y Filosofía. 


Reseña esta nota un estudio comparativo de las aportaciones de 
Plotino y San Agustín al problema del tiempo y la eternidad, como 
preparación del esquema de una doctrina general sobre el concepto 
de «Filosofía cristiana» en su inserción con el tema más amplio de 
las relaciones entre filosofía y su historia. 


A PROPÓSITO DE UNA FILOSOFÍA DE LA PAZ 


L 


Cuando algún elemento social, resquebrajado por los embates del 
tiempo, amenaza ruina, suele aparecer como síntoma indiscutible de 
la descomposición interna una preocupación injustificada, nerviosa, 
por defender lo que ya es indefendible. Nunca se hicieron entre las 
naciones tantos tratados de no agresión, de amistad, de protección, 
de asistencia mutua, de paz, como en los últimos tiempos que pre- 
cedieron al actual conflicto bélico. Había: una verdadera inflación 
de tratados. 

La filosofía no ha permanecido extraña a esta psicología colec- 
tiva, ya que ella más que cualquier otra ciencia es sensible a las in- 
quietudes del corazón humano. Por esto en Francia se multiplicaron 
asombrosamente durante estos últimos decenios los escritos y los 
hechos referentes a la paz y a la guerra: desde el simple sello de 
correos con un ramo de olivo, hecho escueto sin ninguna teoría, hasta 
la filosofía de la paz, elaborada pacientemente en el estudio silen- 
cioso de algún filósofo. : 

Naturalmiente no está para nosotros el mayor interés en que un 
filósofo en ciertos momentos se sienta patriota o filántropo y escri- 
ba unas cuartillas para reclamar la paz; el interés está en encua- 
drar estas ideas dentro de una síntesis filosófica ya conocida. Esto 
es hermoso porque corrobora una vez más la necesidad ineludible 
que siente el espíritu humano de crearse un “por qué” último, jus- 
tificativo de la conducta; y este “por qué”, integrado dentro del 
ideario de cada uno, es siempre un sistema ontológico, ético, es de- 
cir, filosófico. Con toda razón se ha podido afirmar que aun los pro- 
blemas prácticos revelan en el fondo un problema en las ideas. 

Hace unos años se decía que la piedra de toque para juzgar de la 
coherencia de un sistema filosófico era ver si podía llegar a inte- 
grarse en él una ética razonada. Por esto era tan viva la expecta- 
ción alrededor del largo silencio de Enrique Bergson desde la sa- 
lida La evolución creadora hasta que presentó súbitamente su ética 
Las dos fuentes de la moral y de la religión. 

Quizás también podría decirse de un modo parecido que un buen 
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reactivo para examinar la virulencia o innocuidad de un sistema filo- 
sófico sería desarrollar lógicamente sus premisas y sacar de ellas 
una filosofía de la paz. ¿No tendríamos a veces la desagradable sor- 
presa de ver salir de ciertos sistemas una atroz filosofía de guerra, 
como en el de aquel filósofo que se complacía con cinismo en decir 
que sus escritos eran una trilita legítima? Es inevitable que de todo 
sistema filosófico brote una ética (sea o no coherente) y también una 
filosofía de paz o filosofía de guerra. 

En el caso que antes hemos citado de Bergson podrían recogerse 
muchísimos rasgos de su sistema, y nos darían su filosofía de la paz. 
Por ejemplo, en su última obra Las dos fuentes de la moral y de la 
religión habla explícitamente de estos problemas (1); la guerra es 
ante sus ojos la manifestación de un instinto primitivo: “el orl- 
gen de la guerra es la propiedad, individual o colectiva, y como la 
humanidad está predestinada a la propiedad por su estructura, la 
guerra es natural” (2), y propone como remedio una educación bien 
dirigida hacia el conocimiento de otros pueblos, porque “quien co- 
noce a fondo la lengua y literatura de un pueblo no puede ser total- 
mente enemigo suyo” (3); podría decirse esto mismo de mil otras 
actividades distintas de la literaria; pero además de esta ayuda pro- 
visoria Bergson ha de dar otra solución más completa al problema 
basándose en su sistema. ¿No ha distinguido dos clases de almas, 
el “alma cerrada” y el “alma abierta”? Esto le insinúa una solu- 
ción: la guerra viene del ansia de vivir, mitigada en parte y en 
parte exacerbada por la industria: “reclamamos el confort, el bien- 
estar, el lujo. Queremos divertirnos. ¿Qué pasaría si nuestra vida 
se hiciese más austera? El misticismo está incontestablemente al 
origen de las grandes transformaciones morales. La humanidad pa- 
rece hoy día, sin ninguna duda, más alejada que nunca de él. Pero 

¿quién sabe?” (4). Quizá algún día cambiará si vuelve los ojos al 
origen, al impulso que le dió vida (5). 

Como se ve, esta filosofía bergsoniana de la paz se deduce lógi- 
camente del sistema del “élan vital” (6), con todos sus graves de- 
fectos y también con su inconfundible y noble matiz espiritualista. 
En todo caso no puede dudarse de que además del valor más o me- 
nos aceptable de ciertas teorías, está lleno de interés aun sólo por 
encuadrar en sí una filosofía de la paz. 


(1) Bergson, H.: Les deux sources de la morale et de la religion, ca- 
pítulo IV, págs. 307-315, 14.2 ed. París, 1933. 
(2) O.c., pág. 307. 
(3) O. c., pág. 309. 
(4) O. c., pág. 314. 
(5) O. c., pág. 315. 
ne (6) Bergson, H.: L'évolution créatrice, cap. 1, págs. 95 ss. 3.2 ed. Pa- 
, 1907. ] - 
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Por esto quisiéramos ahora dar a conocer a los lectores una filo- 
sofía de la paz de la que se ha hablado poco en España. Precisa- 
mente salió a luz—¡oh paradoja!-—en 1939, el mismo año de la gue- 
rra. Nos referimos a la obrita que publicó Mauricio Blondel, Lutte 
pour la civilisation et philosophie de la pax (1). 

Este plan de dar a conocer al lector la última obra escrita hasta 
ahora por Mauricio Blondel sólo tiene un defecto: el de que a pesar 
de llevar el tomito el pomposo y redundante título de Biblioteca de 


Filosofía Científica (¿hay filosofía que no sea científica?) la publi- 


cación está hecha evidentemente de cara al gram público, para di- 
vulgación, y por tanto el autor cercena constantemente todo apa- 
rato de terminología filosófica que pudiera alejar de su lectura a la 
gran masa a que se destina. Pero aun este defecto se puede subsa- 
nar fácilmente si nuestra exposición no se limita a explicar este to- 
mito vulgarizador, sino que lo presenta en función de todo el siste- 
ma filosófico blondeliano y de sus escritos anteriores directamente 
pertinentes al asunto. En 1928 publicó Blondel un estudio presentado 
en una Semana Social de París (8), y más tarde, en 1935, otro pare- 
cido (9) sobre el derecho a la expansión territorial. Finalmente, en 
su trilogía, obra del todo fiosófica, Bondel nos da directamente ele- 
mentos para una filosofía de la paz en varios sitios: en el segundo 
volumen de La Pensée (10), en LÉtre et les étres (11), y en el se- 
gundo volumen de L”4Action (12), sin contar otros muchos elementos 
menos importantes esparcidos por todas sus obras (13). 


(7) Blondel, M.: Lutte pour la civilisation et philosophie de la pazr, 
collect. «Bibliotheque de ¡Philosophie scientifique». París [1939]. 

(8) Este trabajo lleva el título Patrie et Humanité, de la. «Semaine So- 
ciale», de París, julio 1928, pubiicado en tirada aparte en Lyón. 

(9) Blondel, M.: Droit a Verpansion et devoir d'equité, «Politique», 
París, noviembre 1935. a 

(10) Blondel, M.: «La Pensée» tomo II, Les responsabilités de la Penseé 
et la possibilité de son achevement. París, 1934. Excursus 46: Origines in» 
tellectuelles des crises sociales. et internationales; insuffisance ou danger 


des simples palliatifs, págs. 474-476. a e 
(11) Blondel, M.: L'étre et les étres, París, 1935; a propósito de la «nor- 


mativa» de la personalidad, págs. 281-284, : q 
(12 Blondel, M.: «L'Action», tomo II, 1?Action humaine et les condi- 
tions de son abuotissement. París, 1937. A propósito de la onda quinta, pá- 
ginas 282-285, Aquí cita otro trabajo que publicó en «Politique» (julio de 
1937), con el título Sens exact et fonction morale et politique des valeurs 
spirituelles. Además, no hay que olvidar las páginas 281-290 de este. mismo 
tomo II de «L'Action», Excursus 26: Fondement concret et signification spi- 
rituelle de la patrie et du patriotisme, pág. 496, y el Excursus 27 : Plans 
illusoires Vorganisation de Phumanité dans une mystique utilitaize, pá 
ir 497-499, E 
ES de dos artículos de «Politique» que hemos citado (no son los úni- 
cos que escribió Blondel) y el estudio de la «Semaine Sociale», de 1928, no 
es preciso aducirlos, porque su contenido ya está reabsorbido en cuanto a 
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Casi no es preciso observar que el problema de la paz podría ser 
estudiado desde un doble punto de vista: 1.”, el problema concreto 
europeo, es decir, con la definición y análisis de las dos mentalida- 
des actualmente contendientes (14) (de este punto de vista prescin- 
dimos totalmente), y 2.”, el problema filosófico, general, que pres- 
cinde de todo aspecto político: “la verdadera cuestión es infinitamen- 
te más amplia, más ontológica si se puede decir, esto es, [la] que 

tiene alcance sobre todo lo que hay de más íntimo, de más perma- 
nente en la realidad humana” (15). 

Blondel trata ampliamente del primer aspecto, y lo hace exac- 
tamente con la mentalidad que puede tener un hombre colocado en 
sus circunstancias;.con esto ya está dicho todo. Es evidente que es- 
tas páginas que publicó Blondel en 1939 no podrían ver la luz pú- 
blica ahora en 1943; y por esto es evidente también qué en el pre- 
sente estudio hay que cortar radicalmente todo lo que pudiera pa- 
recer político, para limitarnos únicamente al segundo aspecto, es 
decir, al de carácter estrictamente filosófico, válido para todos los 


tiempos y para todas las regiones, y que no puede zaherir absoluta- 
mente a nadie. 


u 


Blondel es un filósofo de actualidad. Parece imposible que una 
filosofía que produjo allá en el lejano 1893 aquel formidable remo- 
lino ideológico que perduró largos años envuelto en jirones de mo- 
dernismo pueda, aun ahora, parecer que está al día; y sin embargo 
así es. Blondel ochentón (nació en 1861), encerrado en su estudio 
de Aix-en-Provence, ha rejuvenecido su antigua obra L'Action al 
refundirla en la trilogía actual. Sólo ha cambiado el estilo. Aquel 
estilo fogoso y ceñido que encerraba en un gesto lo que con una larga 
explicación no pudiera decirse..., esto ha pasado. Ahora el estilo del 
ochentón de cabeza clara, pero fatigada, es un estilo pesado como 
plomo; el lector que estuviera por casualidad algo tocado de dilet- 
tantismo habría de saturarse de paciencia para terminar sus pági- 


sus líneas generalas en la trilogía y en la obrita Lutte pour la civilisation 
et philosophie de la paix (en las págs. 132 ss, por ejemplo, transcribe lite- 
ralmente el artículo de «Politique», de 1935, a. que antes aludíamos). Las 
siglas que emplearemos en adelante para los escritos blondelianos serán 
las siguientes: 1 Pensée (La pensée, vol 1); 2 Pensée (La Pensée, vol. ID); 
1 Action (vol. 1 de "Action, no la de 1893, sino. la de 1936); 2 Action (vo- 
lumen II de L'Action, de 1937; Paix (Lutte pour la civilisation et philoso- 
phie de la paix); Itinéraire (Lefévre, F.: L'Itinéraire philosophique de 
Maurice Blondel. París, 1928). 

(14) Paiz, pág. 6. 

ONO ACID 
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nas, y probablemente no. llegaría ni a hojearlas todas: Blondel es 
lento; los años frenaron su rápida carrera emprendida en 1893. 
Ahora en 1939 (cuando salió su Filosofía de la paz) no tiene pri- 
sas. Escribe más de 2.500 páginas en su trilogía repitiendo incansa- 
blemente de mil modos, siempre con la misma obscuridad, impreci- 
sión y lentitud, las ideas, llenas de digresiones, que en su mente 
ya están esclerotizadas bajo la acción de los años. 

Pero aun así el paciente investigador que recoja textos paralelos, 
que compare afirmaciones antiguas con las modernas, encontrará 
bajo la paja de muchos párrafos un rescoldo vivo de un pensamien- 
to que aun conserva su lucidez plena, si no su agilidad. Por esto aun 
hoy día su obra puede suscitar constantes estudios. Sin hablar de 
las innumerables críticas y recensiones que acompañaron la apari- 
ción de su trilogía, ahí está Oggioni (16), que publica en Nápo- 
les (1939) su ensayo sobre la filosofía del ser en Mauricio Blondel, 
seguido poco después por otro de Salvo (17) sobre su ética (Paler- 
mo, 1942); en Francia, el gran amigo de Blondel, Archambault (18), 
ha puesto a la venta recientemente una obrita (París, 1941) en la 
que procura reducir a sistema metafísico los puntos de vista blon- 
delianos, y por último, en 1942 el P. Ives de Moncheuil (19) ha pre- 
sentado una antología blondeliana, precedida de una introducción 
de 57 páginas. 

La actualidad de Blondel estriba además en que ha enfocado los 
problemas desde el punto de vista que apasiona a los hombres de 
ahora, 1943. Sobre las cuestiones criteriógicas empieza ya a pesar la 
sordina del gran fracaso del idealismo. Ya empieza a manifestarse 
el idealismo vergonzante que busca cómo salir de este callejón sin 
salida en que se ha colado, al exorcizar todo ser para quedarse con 
una sombra inconsistente, el fenómeno. Precisamente en Italia ha 
salido un artículo de título curiosísimo: La filosofía degli idealisti 
cattolicizzanti (20). Parece que soñemos: ¿“idealisti” y “cattoliciz- 
zanti”? Sí, no es sueño; es realidad, por inverosímil que parezca; 
y realidad que procede del miedo cerval de los pobres idealistas, 
que espantados ante la avalancha del existencialismo contemporá- 
neo, su enemigo número 1, se agarran a un clavo ardiendo. Las ace- 
radas críticas de Kierkegaard contra la filosofía de Hegel (“ideali- 


(16) Oggioni, E.: La filosofia dell'essere di Maurizio Blondel. Napoli, 1939. 

(17) Salvo, F.: La logica della vita mornle in Maurice Blondel. Pa- 
lermo, 1942. 

(18) Archambault, P.: Initiation a la philosophie blondelienne en for- 
me de court traité de Métaphysique. París, 1941, > 

(19) De Moncheuil: Maurice Blondel, pages religieuses, extraits reliés 
par un commentaire et précédes d'une introduction. París [1942]. 

(20) Durante, G.: La filosofia degli idealisti cattolicizzanti. «Giornale 
critico della Filosofia Italiana», págs. 395 SS., XX (1939), sept.-dic. 
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dad extraída de la historia y puesta en frascos”) van triunfando. 


Y ahí está Heidegger, que hace equilibrios para captar el sentido 


del ser, sin romiper, por otra parte, demasiado abiertamente con Kant, 
valiéndose para esto del cobertor de Husserl (hay que guardar las 
formas). Pero el hecho ahí está: ya se estudia el ser, y el ser con- 
creto. Llámese filosofía de valores, llámese existencialismo, llámese 
blondélismo o bergsonismo o unamunismo o como se quiera, el he- 
cho es que los filósofos empiezan a sentirse cansados de tanto agnos- 
ticismo y se vuelven tlaramente a hacer metafísica sobre el ser y 
sobre el ser concreto, especialmente el hombre, cuyos grandes pro- 
blemas inquietan y se han de resolver: el sentido de la existencia y 
el término o destino de ella. 

Precisamente en este punto la posición de Blondel ha sido siem- 
pre fija: Blondel en su filosofía estudia tanto el hombre concreto 
que ha sido llamado “el filósofo de lo concreto” (21); y por otra 
parte, en estos análisis temporales, espaciales, de lo tangible, nos 
descubre que su filosofía no se encierra en definitiva en el tiempo 
que pasa, sino que “profesa un eternismo; pero si la duración no 
contiene la eternidad, la eternidad absorbe en sí misma, ella sola 
explica, unifica toda la realidad concreta y singular de lo que pare- 
ce pasar” (22). 

Realmente, la idea hace reflexionar: los filósofos contemporáneos 
estudian con preferencia la vida: pues bien; aun en nuestra vida 
perecedera encontraremos un ansia de eternidad que nos muestra un 
más allá y nos impide contentarnos con lo presente. 

Claro que bajo estos enunciados inofensivos que acabamos de dar 
no se. expresan muchos puntos de vista discutibles y otros total- 
mente inaceptables, que aparecen en el blondelismo. Pero a pesar 
de esto, el hecho es, como decíamos, que Blondel estudia el hombre 
concreto, temporal, espacial, vital, y que por él pretende llegar al 
hombre eterno, es decir, al que tiende a Dios, y que es capaz de po- 
seerlo' en la eternidad. 

¿Cómo orienta Blondel su estudio para llegar a este resultado ? 
Sería sin duda interesante desarrollar ampliamente ahora algunos 
puntos de vista típicos en el blondelismo, pero para el fin que pre- 
tendemos en este sucinto estudio sería poco conducente; por esto, 
nos contentaremos con una breve descripción de los principios que 
hacen al caso para una filosofía de la paz, y remitimos al lector que 
desee mayor información a una obra que preparamos sobre la filo- 
sofía de Blondel (23). 


(21) Itinératire, pág. 52 ss. 

(22) O. c., pág. 51. 

(23) Tendrá por título La filosofía de la acción, editada por el «Consejo 
Superior de Investigaciones Científicas, Instituto Filosófico «Luis Vives». 
Esperamos que saldrá en 1943. 


A PROPOSITO DE UNA FILOSOFIA DE LA PAZ 569 


También por esta razón rogamos al lector que no se sorprenda 
si ahora encuentra expuestos elementos del blondelismo sin ningu- 
na crítica; esto pudiera producir la impresión de que juzgamos que 
esta filosofía es aceptable y, sin embargo, no es así; en la obra hace 
poco aludida esperamos mostrar que hay en la Flosofía de la Ac- 
ción una mezcla de varios puntos de vista sin duda interesantes y 
aprovechables, junto con otros muchos elementos que un filósofo 
católico no aceptará (por ejemplo, su irreconciliable anticonceptua- 
lismo, ya que si bien no niega el valor de los tonceptos universales, 
con todo rebaja tanto su utilidad, que nos presenta una filosofía de 
marcado carácter intuicionista; su teoría sobre el deseo de lo sobre- 
natural, sobre el conocimiento de la Trinidad, sobre el alcance de los 
influjos voluntarios, etc.), y hay otros elementos, que sin ser pro- 
piamente malos, son con todo muy discutibles (por ejemplo, la teo- 
ría sobre la “iluminación”, sus pruebas sobre la existencia de Dios, 
etcétera). . 

Por consiguiente, dejando para otro lugar estas reservas que sin 
duda es indispensable hacer, pero que ahora nos obligarían a salir 
de nuestro objeto, vamos a presentar una idea que es céntrica en 
el blondelismo y que hace a nuestro propósito. 

El “pensamiento” se presenta ante los análisis de Blondel como 
una progresión. No es algo acabado, fijo, inmóvil como una estatua 
de mármol, sino una vida, tendida por completo hacia adelante, 


Esto invita a estudiar el término de este desarrollo. Claro está 
que a veces hay movimiento que es agitación y en él cuesta más 
descubrir el resultado final a que tiende; pero el movimiento que 
es progresivo, adquisición, tiene un adelanto continuo bien manifies- 
to; es una conquista. Luego podemos prever el término de la ten- 
dencia manifestada por el movimiento del móvil, como en una asín- 
tota señalamos de un plumazo su límite. 

Así es nuestro pensamiento: comprende el mundo inorgánico, 
pero esta visión no le satisface su capacidad asimiladora; va subien- 
do por síntesis parciales del cuerpo inorgánico al viviente vegeta- 
tivo, de éste al sensitivo, de éste al hombre; pero nunca dice basta; 
ésta es una palabra desconocida para él; siempre queda un “por qué” 
ulterior que nos tienta, una curiosidad que nos obliga a subir por 
síntesis parciales siempre más arriba hacia una síntesis o unidad 
perfecta. Un perro percibe un objeto presente y éste le satisface; 
está amurallado dentro de los sentidos; luego los objetos sensibles 
constituyen su término, ya que sacian toda su aspiración. Pero el 
espíritu humano es acósmico o mejor supracósmico. Después de con- 
templar todo el mundo, se contempla a sí mismo, y ni aun así sacia 
su hambre de unidad; hasta que salta fuera de sí mismo: concibe 
más allá de los límites de este mundo contingente un orden eterno, 
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inmutable, perfecto. “La suma de los tres ángulos de un triángulo 
es igual a dos rectos”, dice; y dice esto dándole un valor eterno e 
inmutable: “siempre será así: este enunciado es verdadero hoy, lo 
fué ayer y lo será siempre”. Pensar sin dar al propio pensamiento 
un valor absoluto, sería negarse a sí mismo; todas las ciencias, toda 
nuestra actividad, implícitamente suponen que las cosas no pueden 
er y no ser a la vez, y esto de un modo absoluto, no sujeto al con- 
tingentismo que nos muestran los sentidos. Pero, ¿con qué derecho 
afirma esto nuestro pensamiento? Si en lo que percibimos sólo hay 
cambio, seres limitados, duración finita, ¿por qué afirmamos esta 
dependencia de un orden inmutable, infinito, eterno? El hecho es que 
afirmamos este orden y sin él es inconcebible nuestro pensar, por- 
que se tiende a esta afirmación con un impulso incoercible y univer- 
sal. Perfectamente: pero aún hay más; este orden supremo se redu- 
ce a una síntesis, se concreta en un Ser, porque en último término 
no concebimos que haya, por ejemplo, una proposición eternamente 
verdadera, sin que exista un Ser Eterno que dé soporte, valor, a 
esta afirmación; de lo contrario, sería una proyección ilusoria me- 
ramente subjetiva (24), 

Ahí está precisamente un punto vital en el sistema blondeliano. 
¿Por qué no suponer que esta actividad de nuestro pensamiento es 
una ley puramente subjetiva, una aprioridad que un análisis tras- 
cendental descubrirá y justipreciará? Así lo ha supuesto Kant: que 
la idea de Dios era el resultado último de un encadenamiento de 
condiciones y condicionados, y por tanto una idea vacía de conte- 
nido trascendente o nouménico. 

Blondel no se detiene mucho en refutar a Kant, ya que toda su 
filosofía (como la de Bergson) quiere ser una superación del agnos- 
ticismo kantiano (en cierto sentido); además la misma distinción 
fundamental kantiana fenómeno-noúmeno (nos dice repetidas veces 


(24) La Pensée, pág. 1711: «On ne vit, on ne pense, on ne veut que 
pour ce qui m'est pas et pour ce quw'on voudrait qui fút, principe de cette 
inquiétude congénitale qui est le trait spécifiquement humain. Que con- 
tient ce besoin universel, et en quoi consiste-t-il si Yon en juge d'apres la 
genése dont il procede et dV'apre la fin ou il tend?%»; La Pensée, pág. 172: 
«DO ne s' agit donc pas uniquement de principes régulateurs, de construc- 
tions superposées á notre conscience ou á la réalité des choses, encore 
moins d'un extrait empirique ou d'une déduction intellectuelle; il s'agit 
de vérites réelles qui, ne trouvant pas á s'appliqper intégralement aux 
objets ou au sujet dont nous faisons Vexpérience hors de nous ou en nous 
sont affirmées invinciblement comme constituant un ordre de réalités su- 
périeures et en méme temps nécessaires á tout lordre emperique [...]. Spon- 
tánément nous affirmons ces trois idées: —il y a un principe transcendant : 
—ce transcendant ne s'applique pas aux objets réels; —il a cépendant une 


valeur objective qui ne trouve son application adéquate qwen une réalité 
idéale»; es decir, en Dios. 
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Blondel) es absurda (25): la misma “palabra fenómeno ni tiene sen- 
tido más que por una tácita referencia a un orden diferente de aquél 
en que pretenden mantenerse y aislarse” (26); la palabra noúmeno 
“implica una petición de principio, puesto que expresa solamente en 
función de lo pensado, lo que por hipótesis debería ser considerado 
como independiente del pensamiento que se podría tener de él” (27). 
Además—dice en otro sitio Blondel, no recuerdo dónde—admitir que 
se recibe una impresión fenoménica de un abismo negro que no se 
sabe dónde está (es decir, de la cosa en sí) y añadir que aparece de 
repente un imperativo categórico salido de no se sabe qué profun- 
didades, es explicar la unidad humana recurriendo a artificios más 
misteriosos aún que lo que se pretende explicar con ellos. Dejemos, 
pues, a Kant que descanse en paz, sin preocuparnos de refutarlo; 
Blondel procede como si no mereciese los honores de su preocupación. 

Pero queda aún otro enemigo peor, contra la argumentación 
blondeliana: este enemigo es Nietzsche. 

Nietzsche experimentaba en su alma, por ser hombre, este lla- 
mamiento constante hacia un “más arriba”; sentía también él, co- 
mo todos, el ansia de mejorarse. Pero se revolvía furioso al pensar 
que este término pudiera colocarse fuera del mundo, en Dios; para 
él este término supremo estaba en el mundo, era el superhombre. 

Por esto Blondel advierte que quien niegue que sea objetiva la 
aspiración a Dios que él pone de manifiesto en su filosofía, cae en 
la de Nietzsche: en caso de no admitir que es objetiva esta refe- 
rencia que el pensamiento hace a Dios, “todo el edificio lógico, me- 
tafísico, moral, social y religioso se fundaría únicamente sobre lo 
que se ha llamado la categoría de lo ideal, sin poder llegar más que 
a este superhombre que no es, en el fondo, más que un culto a la 
humanidad indefinidamente proyectada en el porvenir” (28). 

Claro que un filósofo escolástico le negaría a Blondel su dilema, 
añadiéndole un tercer término: aun prescindiendo de las pruebas de 
Blondel, puede llegarse legítimamente a Dios por las pruebas tra- 
dicionales, que cuanto Ihás combatidas son y más postergadas, tan- 
to más demuestran su profundísima e indestructible raigambre en 
la naturaleza humana. En cambio, las pruebas dadas por Blondel 
contienen, por de pronto, elementos que hoy día parecen poco se- 
guros a la mayoría de filósofos escolásticos (por ejemplo, el “ilumi- 
nismo” agustiniano), y de otros elementos se podría decir algo peor. 

Pero prescindamos ahora de estas cosas para hacernos cargo de 
la mentalidad blondeliana y discurrir según ella. Para Blondel las 


(25) Etre, Excursus, 5, págs. 381 SS. 
(26) 1 Pensée, Excursus, 2, pág. 234. 
(27) Etre, pág. 62. 
(28) 1 Pensée, pág. 174. El original no está subrayado. 
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pruebas tradicionales se injertan de un modo u otro en las que él 
propone. En este supuesto hay una dualidad perfecta: la ascensión 
del espíritu, o es hacia Dios o se la deforma desviándola hacia el 
mundo, y entonces vamos a dar como término supremo en un qui- 
mérico superhombre, aunque se lo llamase de otra manera. 

De estas dos posiciones “término” brotan consecuentemente dos 
filosofías de la paz; o mejor diríamos una filosofía de paz y una 
filosofía de guerra. Porque si el bien supremo, al cual tiende el di- 
namismo humano, es la posesión divina (29), existirá una moral in- 
dependiente de los instintos bióticos; el hombre, al tender a Dios, 
su fin, y precisamente tendiendo a Dios, da plenitud a su propia 
vida, esto es, la conserva, la perfecciona, la embellece, le da un sen- 
tido y finalmente una plena expansión o crecimiento con la posesión 
de Dios; luego será bueno aquello que ayude la expansión humana 
en Dios, y será malo aquello que tienda a truncar este dinamismo y 
a ponerlo donde no está, realizando una vida por la vida, sin más 
horizontes que los estrechísimos del tiempo y del espacio, donde no 
consiente encerrarse nuestro espíritu, ansioso siempre de infinitud. 

En cambio, si se parte del principio opuesto y se pone como 
término supremo, como valor absoluto lo biótico como biótico, re- 
sultará que para ese superhombre sólo será bueno lo que le conduzca 
a desarrollar su biotismo, y sólo será malo lo que a él se oponga. 
Luego, ¿podrá aplastar a un débil? Si esto le es necesario para des- 
arrollar su biotismo terreno, único bien supremo para él, esto le 
será aconsejable. Pero a la larga, esta actitud violenta sería insos- 
tenible; y por esto el superhombre necesita también de mucha mo- 
deración, de mucho dominio propio; porque la inmoderación sería 
nociva a su mismo desarrollo, y la moderación sujetará la bestia in- 
terior que hay en cada hombre, para que se conserve mejor en el 
poderío. Sólo por esta razón admite la sobriedad. 

El lenguaje de Nietzsche es tajante: “Modesto, aplicado, bené- 
volo, moderado: ¿así queréis al hombre, al hombre bueno? Pues a 
mí esto sólo me parece el ideal del esclavo, del esclavo de porve- 
nir” (30). “Todas las inclinaciones y poderes alabados por la moral, 
son para mí esencialmente iguales a los valores calumniados y abo- 
rrecidos por ella; por ejemplo, la justicia como voluntad de pode- 
río; voluntad de verdad, como medio de la voluntad de poderío” (31). 


(29) Paixr, págs. 88, 89, 91, etc. 

(30) Nietzsche (F.), La voluntad de dominio, ensayo de una transmuta- 
ción de todos los valores. Obras completas, tomo VIII, pág. 207, núm. 356. 
Madrid. 1932. Der Wille ¿ur Macht, Versuch einer Umwertung aller Werte. 
Stuttgart, Króner [1930], Zweites Buch. Kritik der bisherigen hóchsten 
Werte, II, B, pág. 247, núm. 356. 

GD O. c., pág. 214, núm. 375, Ed. Króner, ibid. C, pág. 255, núm. 375. 


, 


A PROPOSITO DE UNA FILOSOFIA DE LA PAZ 973 


Por consiguiente, ¿cuál es la aspiración más alta, el valor sumo de 
la vida del superhombre? “Valor es la mayor cantidad de poder que 
el hombre puede arrogarse; ¡el hombre, no la humanidad! La hu- 
manidad es un medio, más bien que un fin. Se trata del tipo: la 
humanidad es simplemente el material con el que se intenta llegar al 
tipo, es la enorme superabundancia de los fracasados: un campo 
de ruinas” (32). Y como colofón, la filosofía de la paz (que en esta 
doctrina es naturalmente una filosofía de guerra): “Llegan tiempos 
en que se librarán luchas por el dominio de la tierra, y estas lu- 
Chas se harán en nombre de doctrinas filosóficas” (33). “Las gue- 
rras son las grandes maestras de tales conceptos, y lo seguirán 
siendo. Hasta que, finalmente, los conceptos no sean ya meros pre- 
textos, nombres, etc., para movimientos de poblaciones, sino que el 
más poderoso concepto sea realizado” (34). “La historia de la filo- 
sofía es corta aún; nada más que un comienzo; todavía no ha pro- 
ducido ninguna guerra ni ha dirigido a los pueblos” (35); pero hay 
que aguardar: “más tarde las opiniones filosóficas se considerarán 
como cuestiones vitales, como hasta aquí lo han sido las políticas 
y religiosas” (36). 

Si no fuese tan trágico daria risa. Porque esta desgraciada filo- 
sofía se destruye a sí misma. ¿No pone como valoración suprema 
el instinto biótico? (37). Pues en la misma vida del hombre se en- 
cuentra grabada indeleblemente una ley moral, independiente del 
biotismo'animal (y a veces opuesta): “haz el bien, evita el mal”; 
ésta es la valoración suprema que bulle en nuestro biotismo su- 
perior. Quien rompe esta ley, siente que se ha degradado, que se ha 
hecho menos hombre; luego si la valoración suprema de la vida, 
según nos dice la misma vida, es una sobrevida, hacia un bien y un 
orden superiores a los meramente vitales o animales, ensalzar como 
ideal supremo el biotismo inferior es contradicho por lo más íntimo 


de nuestro ser. $ 
Es la miopía más cegatona erigir en norma de valoración la 


(32) O. c., pág. 405, núm. 713. Ed, Króner, ibid., Drittes Buch. Prinzip 
einer neuen Wertsetzung, 11, 3, pág. 482, núm. 713. 

(33) Nietzsche (F.), Tratados filosóficos. Obras completas, t. XI, pági- 
na 241. Madrid, 1932. No ha sido posible dar para estos textos la citación 
alemana de Króner, la más manual. 

(34) O. c., pág. 241. 

(35) O. c., pág. 241. 


(36) O. c., pág. 241. 
(3D) Litt (T.), La ética moderna, cap. IX, núm, 4. Madrid - [1932]; 


Nietesche y la filosofía de la «vida», pág. 227: «En la cúspide de la escu- 

la de los valores, proclamada por el más radical subverso de los mismos, 

hallamos en lugar del imperativo ideal—la vida—. Pero la vida del Ueber- + 
mensch, por supuesto: «Nicht Menschheit, sondern Uebermensch ist das 

Ziell», Der Wille zur Macht, ed. Króner, 1V, Buch, I, 6, pág, 658. 
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mezquina vida que no podrá nunca saciar las aspiraciones huma- 
nas, sin ver que en la mismísima vida está latente el juicio de va- 
lor supremo, independiente, superior a' la vida terrena. Pasa en esto 
algo parecido a aquello que cuentan de los monos, que los indíge- 
nas les ponen un poco de dulce dentro de una calabaza hueca y agu- 
jereada; los monos introducen la mano con dificultad por el peque- 
ño agujero para coger el dulce; pero al tener el puño cerrado con 
el dulce dentro, ya no pueden sacar la mano por donde la introdu- 
jeron. Y el estúpido mono que toma el dulce para vivir, pierde el 
vivir por pretender un vivir más dulce. Estoy imaginándome que . 
en la filosofía de Europa hay marcados síntomas de decaimiento 
mental cuando leo tratados filosóficos que se toman tan en serio 
nuestros sabios monos de hoy día, a lo Nietzsche. Quién sabe si al- 
gún día, a fuerza de buscar el superhombre, se degenerará en un 
infrahombre, en una especie de pitecántropo peludo, en quien lo 
más bello, lo más noble, lo más dulce del alma humana, la aspira- 
ción religiosa y eterna, esté apagada por el biotismo del bruto. 

En esto es diametralmente opuesta la filosofía de Blondel. El 
ser humano, mientras vive aquí, no está en un término; si estu- 
viese en un término, ¿a qué vendrían sus aspiraciones, su mover- 
se, su tender, su desarrollarse ? El hombre está in via, es viator; lue- 
go su ser está en este mundo para conquistar más plenamente su 
propio ser: y ésta es su ley de crecimiento, su normativa vital: “lo 
que ahora hemos de dilucidar, punto por punto y paso a paso, es 
ante todo la presencia eficaz de la norma que está en nosotros, el 
llamamiento del ser que [se] debe ser, que [se] será, y que ya se 
bosqueja” (38). Somos como una semilla, un esbozo de ser, que en 
este recodo del mundo nos desarrollamos para alcanzar un día en 
el “más allá” nuestra plenitud. 

Por consiguiente, si se pone como valoración suprema el enca- 
minarse a Dios, la filosofía de la paz se impone; es decir, sin desco- 
pocer que habrá casos en que la guerra sea lícita y aun obligatoria 
(esto lo damos por supuesto, lejos de negarlo) lo que queremos de- 
cir es que nunca la guerra será un fin en sí, una condición de su- 
pravaloración; será una triste necesidad impuesta por las circuns- 
tancias, será per accidens quizás en algún caso la ocasión de algún 
progreso determinado en tal o cual sentido; pero no será el térmi- 
no ideal, ya que la expansión meramente biótica del hombre en sen- 
tido animal no es nuestro fin supremo: “Precisamente porque la 
persona debe apuntar más arriba de este mundo, a un bien infinito 
que se adquiere acogiéndolo por el don de sí mismo y extendiéndolo 
alrededor de sí, ella [la persona] se hace un principio de paz y de 


(38) Etre, pág. 234. 
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unión ; mientras que la búsqueda de las ganancias terrenas y de los 
bienes finitos, aunque se diese en común y con espíritu de justicia, 
no responde nunca de manera adecuada a las ambiciones ilimitadas 
y a las ilusiones. del egoismo nativo. Leibnitz ha visto certeramente 
que el fundamento de la concordia social no está solamente en la 
amistad de los hombres virtuosos, como decía Aristóteles, sino en 
un sacrificio superior, donde el servicio y el amor de Dios son el ci- 
miento y el armazón de la Ciudad” (39). 

Por olvidarlo se siguió un camino descendente: “Primero la ilu- 
sión que hace de cada ser humano un centro de acaparamiento y de 
irradiación. Luego, esta pretensión del egoismo nativo tiene su pa- 
rangón y su justificación aparente en la especulación filosófica que 
sustituye a las relaciones concretas de las personas singulares las 
relaciones abstractas de entidades tomadas por absolutos reales. Fi- 
nalmente (y esto es lo que agrava las dos tesis precedentes hacién- 
doles producir el veneno que se ha extendido en nuestros pensamien- 
tos y nuestras instituciones) se siente, se piensa, se procede como 
si los bienes que hemos de querer fuesen, única o principalmente, 
aquellos que no se pueden compartir sin empobrecerse o que otros 
no pueden adquirir, sin hacernos sombra y despreciarnos a nos- 
tros” (40), es decir, los bienes materiales. “Una persuasión tal supo- 
ne que en efecto se estiman los valores materiales, aunque fuesen de 
orden humano, hasta el punto de perder de vista los intereses pro- 
piamente morales y espirituales, es decir, los que no se agotan y 
pueden acrecerse y multiplicarse hasta el infinito por las virtudes 
que prescribe y que mantiene un ideal totalmente contrario al egoís- 
mo inteperante, a las ambiciones desmedidas, al apetito de domina- 
ción y goce” (41). 

En resumen: “si se hace de los medios de goce proporcionados 
por la ciencia el fin de la actividad humana y de su infinitud, enton- 
ces los conflictos se hacen inevitables e incurables, a despecho de 
todos los ensayos intentados para equilibrar apetitos siempre insa- 
ciables. Al contrario, si se ponen las condiciones materiales de la 
vida en su verdadero papel de medios, colocando en el grado supre- 
mo los bienes de orden espiritual como la templanza de los deseos, 
como el espíritu de concordia, como el cuidado de las virtudes mo- 
rales y de los progresos verdaderos de la humanidad, la convergen- 
cia de los esfuerzos no provoca ya el conflicto de los intereses” (42). 

Por consiguiente, en la filosofía de la paz “la verdadera cuestión 


+ 


(39) O. c., pág, 281. 

(40) O. c., pág. 281. pe 

(41) O. c., págs. 281-282. Son dignas de leerse las páginas siguientes: 
282-284. 

(42) O. c., págs. 282-283. 
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es infinitamente más amplia, más ontológica si se puede decir 
así” (43), ya que hemos de buscar “lo que en los actos humanos 
tiene un valor universal y un carácter de eternidad” (44). 

Por esto Blondel incriminaba a los filósofos idealistas franceses 
(no recuerdo len qué sitio) porque con su sistema favorecían implí- 
citamente la guerra. A pesar de que no hay relación aparente entre 
el idealismo filosófico y la guerra, se comprende con todo por qué 
lo decía Blondel: cuanto más tienda el hombre a poner el Absoluto 
en su inmanencia, tanto más considerará los goces de la vida pre- 
- sente como su bien supremo; y de este desenfreno brotará con más 
fuerza (suponiendo iguales las otras circunstancias) el ansia por la 
posesión terrena, y la lucha primero familiar, después social, y final- 
mente internacional. “El antropocentrismo, a pesar de la parte de 
verdad que encierra [en sentido espiritual, ya que nuestro propio 
bien eterno es el fin último e inalienable de cada uno], es bajo cier- 
tos puntos de vista ilusorio e infantil, como el geocentrismo de las 
apariencias astronómicas. O mejor dicho, el desarrollo mutuo de las 
personas, y por consiguiente también el perfeccionamiento de la ci- 
vilización [...] reclama una unión íntima, sinceramente generosa, 
que procede de un amor que más allá de las solicitudes corporales se 
extiende hasta los intereses espirituales e inmortales de los seres 
invitados por naturaleza, y más aún por gracia, a la perennidad de 
la vida y a la participación de la verdad y caridad eterna” (45). 

Por consiguiente, sin desconocer los factorés accidentales, con-. 
cretos, que pueden influir muchísimo, hay que afirmar que en el 
fondo de la cuestión “el problema de la paz civilizada [...] se coloca 
esencialmente en un plano más alto, en un plano metafísico y mo- 
ral, de verdad” (46), ¿de qué verdad?, “la de la naturaleza y del 
destino humanos” (47). 

El cientismo positivista de fines del pasado siglo es, pues, a 
todas luces una doctrina incapaz de fundar una verdadera filosofía 
de paz, porque las ciencias positivas sólo dan instrumentos utilita- 
rios al hombre, pero no abarcan lo más humano que el hombre con- 
tiene (48): la explicación de su propio ser y de su destino último. 

También son incapaces de fundar una doctrina de paz (¡mucho 
más aún!) todas las doctrinas “inmanentísticas” (49). 


(43) Paix, pág. 7. 

(44) O, c., pág. 7. 

(45) O. c., D¿8s. 75-76. 

(46) O. c., pag. 92, 

(47) O Cc. pág. 92. 

(48) O. c., págs. 96-97-98. 

(49) O. c. pág. 99 ss. En la página 102, Blondel puede causar una ver- 
dadera sorpresa al lector poco familiarizado con sus escritos, al encontrar 
se con que introduce de repente y a despropósito consideraciones sobre la 
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En cambio el cristianismo sí. La filosofía antigua de los griegos 
no Vislumbraba siquiera un fin del fin político (50); la Revelación 
del pueblo escogido abrió de repente los horizontes, y el cristianis- 
mo extendiéndolos aún más nos dió el sentimiento de este amor uni- 
“versal al mostrarnos a todos los hombres como caminantes que al 
igual que nosotros tienden al .mismo término supremo (51). 

Sólo que en nuestros días no basta un ideal cristiano “vago” (52), 
que en otros tiempos hubiera podido ser suficiente. La civilización 
científica se hace “peligrosa y engañosa” (53) y ha de hacernos com- 
prender “las razones que hacen más necesaria y más integral la in- 
serción de este ideal cristiano” (54). 

En conclusión, “no habrá paz exterior más que a costa de una 
pacificación íntima de las almas que busquen dominarse por la mo- 
deración de los apetitos turbulentos” (55). “La paz es una victoria 
sobre sí mismo, y no existe más que por la buena voluntad confor- 
- me a una virtud interior” (56). 


TIT 


He aquí algunos rasgos escogidos entre los muchos que nos ofre- 
ce Blondel en su Filosofía de la paz. 
Se nos objetará que esto más que filosofía de la paz es presen- 


Trinidad. Se adivina la intención de Blondel: quiere que los filósofos no se 
contenten con el frío mombre del «Absoluto», el gran desconocido para mu- 
chos, sino que reconozcan en éste a muestro Padre, providente, amante, en 
una palabra, quiere un conocimiento que baje a la práctica, y, por tanto, 
religioso: «Si nous rappelons ici ces vérités essentielles c'est qu'elles n'ont 
pas seulement un intérét spéculatif pour des metaphysiciens et des théo- 
logiens, mais c'est qu'elles comandent secrétement ce qu'en pourrait appe- 
ler le comportement normal de l'humanité, faite pour réaliser une des- 
tinée conforme á cette unité de la science et de la bonté, union qui 
réalise la paix et la civilisation par analogie avec l'idéal méme que 
suggére le mystere entrevu de la perfection divine» (pág. 103, nota). 
Con todo, aducir estas consideraciones trinitarias sin hacer notar que se 
parte de los datos históricamente ciertos de la Revelación, engendra mu- 
cha confusión y ciertos peligros; ahora no vamos a tratar de ellos porque 
esta discusión nos llevaría demasiado lejos del tema que desarrollamos, 
pero quien lo desee puede verlos expustos en la obra sobre la Filosofía de la 
acción, a que antes aludimos. 

(50) 2 Action, pág. 288: «Pour Aristote méme, c' est á la politique que, 
dans Vordre spéculatif ou pratique, moral ou religieux, tout demeure su- 
bordonné comme a la fin derniére.» 

(51) O. c., págs. 288-289-290. Pair, pág. 157. 

(52) Paix, pág. 159. 

(53) O. c., pág. 163, tít. a). 

(54) Paiz, pág. 163. 

(55) O. c., pág. 200. 

(56) O. c., pág. 200. 
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tar ideas cristianas. Pues bien, sí. Ya puede tener su interés en nues- 
tro tiempo, cuando tantos filósofos están sometidos a teorías que 
los encadenan dentro de los estrecnos límites de esta tierra, oír a 
un pensador que fija sus ojos más arriba y pone de manifiesto los 
anhelos de eternidad e iMfinitud que hacen de los hombres unos “se-- 
res desaclimatados en este mundo” (57). 

Sólo un peligro pudiera haber, y es que el lector imaginase que 
en Blondel todo es tan bello como lo que hemos presentado. En rea- 
lidad, no es así; para ser fieles a la verdad ya hemos notado antes 
que su filosofía contiene muchos elementos semimodernistas inacep- 
tables. Pero ahora habíamos de prescindir de ellos para hacer so- 
bresalir sus hermosas ideas sobre la paz, que tan bien concuerdan 
con la orientación espiritualista de todos sus escritos: “la inquie- 
tud [...] es el rasgo específico del pensamiento humano [...], siempre 
indigente de progreso, siempre relativo a un dechado absoluto” (58). 

Por ella nuestra conciencia se nos muestra como “un pensamien- 
to que se busca, que se lanza, que se desarrolla más allá de toda 
realidad percibida o conocida para tender al infinito” (59). 


J. ROIG GIRONELLA, $. l 


(5) El texto dice más exactamente: «la transcendance de la pensée, 
de la volonté, de la destinée qui falt de nous des étres inassouvis en ce 
monde», 1 Pensée, pág, 105. 

(58) 1 Pensée, pág. 98, 

(59) O. c., pág. 99. 


IIA LENPEO AY CAUSALIDAD 


i 


Bajo el título arriba transcripto el profesor Francesco Alberga- 
mo publica en' la Colección “Problemi d'oggi. Collana di Filosofia 
e Storia della Filosofia” (1) un interesante volumen que estudia 
los grandes fundamentos físicos: Espacio, Tiempo, Causalidad, a la 
luz de las nuevas orientaciones de la física actual. El libro es, ante 
todo, una minuciosa y certera crítica de la concepción kantiana de 
aquellas nociones. Pero señala soluciones propias de un idealismo 
totalmente inadmisible. Su parte principal la dedica al estudio 
del espacio. El espacio era para Kant, como es bien sabido, “una 
forma a priori de nuestra intuición sensible”. Albergamo dirige 
su crítica contra esta concepción, sosteniendo, con razón, que el 
espacio no es objeto de intuición: “El punto verdaderamente débil 
de la doctrina kantiana está—nos dice el profesor Albergamo—en 
la suposición de que el espacio pueda ser objeto de la intuición. 
Porque el espacio se resuelve en último análisis en una multiplici- 
dad de relaciones, y las relaciones son siempre el resultado de una 
actividad lógica. ¿Qué se quiere entender cuando se dice que una 
relación espacial puede ser intuída? Que puede ser acompañada de 
una imagen auxiliar, en virtud de la cual asume la evidencia em- 
pírica de las cosas que se ven, de donde resulta que la relación que 
es, en realidad, pensada, por el apoyo que le ofrece la imagen, pa- 
rece también vista” (2). 

Ahora bien—nos dice con razón Albergamo—, la imagen auxi- 
liar no ez jamás adecuada al ente geométrico, que, en realidad, es 
irrepresentable. El concepto que del ente geométrico nos formamos 
es, de hecho—añade el autor comentado—un concepto “vacío”, por- 
que le falta la condición para que sea pensable: la concreción. 

Es inexacta, por otra parte, la aserción de que el espacio euclí- 
deo es intuitivo y que el espacio no euclídeo no lo es. 

La argumentación de Kant a favor de la intuición del espacio 
se basa, en primer término, en la “unicidad” del mismo espacio. No 
puede representarse sino un espacio único. No es, pues, un concepto 
lógico; pues éste se refiere a una multiplicidad de seres, mientras que 


(1) Padova. Cedam. 1940, 
(2) Ob; cit., pág. 11. 
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para el espacio, la multiplicidad de seres se resuelve en un ser único. 
Por eso considera Kant que la noción de espacio no es un concepto, 
sino una intuición “pura”. Contra ello arguye Albergamo que el 
espacio no es ni un concepto lógico—puesto que el concepto es “no 
sólo universal, sino también concreto, en cuanto subsunmis la reali- 
dad—, ni una intuición—siempre inadecuada al ente geométrico—, 
sino, según dijimos, lo que llama “un concepto vacío”, es decir, un 
concepto universal privado de concreción (3). Contra el segundo 
argumento de Kant: que el espacio es una intuición, porque ciertas 
de sus propiedades intrínsecas—las simetrías inversas, por ejemplo— 
no pueden expresarse conceptualmente, objeta Albergamo que estas 
propiedades no resultan de ningún modo de representaciones intuiti- 
vas, sino que el ente geométrico es como el límite negativo de una 
serie aproximada de representaciones que no le alcanzan nunca. Y 
en el caso particular de la igualdad lógica o conceptual de las figu- 
ras simétricas inversas, que, a pesar de aquella igualdad no pueden 
coincidir, el error de Kant consiste, según Albergamo, en definir la 
igualdad como la posibilidad de que una figura se ponga en el lugar 
“de otra. Porque en esta definición—pretende el autor—se introduce 
un elemento extrageométrico: el movimiento. Por el contrario, la 
paradoja de las figuras simétricas, iguales, pero no superponibles, se 
resuelve geométricamente, en un espacio de una dimensión más; es 
decir, prescindiendo, precisamente, de toda representación intuitiva. 

El tercer argumento de Kant a favor del espacio como intuición 
es que no es un concepto “porque de un simvwble concepto no pueden 
derivarse proposiciones que le sobrepasen”. Este—dice con razón Al- 
bergamo—no es un argumento a favor de la “intuición” geométrica, 
sino a favor de la “síntesis” de sus construcciones. Las construccio- 
nes geométricas son sintéticas, es decir, agregan un predicado no 
contenido en el sujeto; pero ello no quiere decir que sean “intuiti- 
vas”. Podemos partir de la definición de la recta, “el camino más 
corto entre dos puntos” y construir sintéticamente un espacio euclí- 
deo. Pero podemos partir de la proposición contraria y construir 
un espacio no euclídeo. No depende, pues, la construcción sinté- 
tica de la intuición. y 

Pero si el espacio no es una intuición no podemos saber a prio- 
ri cuál de log varios tipos de espacialidad corresponde a la realidad 
fenoménica. Se plantea, pues, el problema del espacio como “hecho 
de experiencia”. Las relaciones espaciales no aparecen como necesa- 
rias, sino como contingentes. El espacio ordinario euclídeo no es 
sino un caso particular entre otrog muchos: la geometría “no-euclí- 


(3) Un concetto universale, privo di concretezza, op. cit., pág. 12. 
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dea” (negación del quinto postulado de Euclides); la geometría “no- 
arquimedea” (negación del postulado de la continuidad, o de Arquí- 
medes); la geometría “a n-dimensiones”; la geometría enumerati- 
va (Abzahalende Geometrie); el Analysis Situs (que tiene en cuen- 
ta la posición relativa y no las dimensiones de las figuras) etc. 

Todas estas geometrías, coherentes, y usadas para diferentes 
aplicaciones, demuestran que el espacio no es un hecho de expe- 
riencia, sino “un esquema en el que vienen ordenados los hechos de 
experiencia”. El espacio no es un hecho dado, porque los entes 
geométricos no tienen existencia real. Y más bien que objetivo, el 
espacio es “objetivanto”. El error de considerar al espacio como 
determinado por la experiencia proviene de que los postulados de 
la geometría, con su apariencia contingente, parecen, por esta cau- 
sa, como derivados de la experiencia. La misma aritmética, con 
su principio de inducción completa, con sus números primos irre- 
ductibles a ninguna ley de colocación, parecen mostrar un matiz 
de proceso empírico. 

Sin embargo, el método matemático, el geométrico, que especial- 
mente nos ocupa, no es, en ningún modo, un proceso empírico. Es 
más bien una “experiencia mental”. Pero tiene un carácter espe- 
cialísimo. Porque—nos dice el profesor Albergamo—““los entes ma- 
temáticos no tienen ninguna existencia objetiva, ni en nuestra re- 
presentación ni en nuestro pensamiento: son entes a los que falta 
la existencia porque falta la esencia y viceversa. Habría que trans- 
ferirlos, como hace Platón, al mundo de las ideas, si esta transfe- 
rencia a un mundo inaccesible a nosotros no fuera suprimirlos del 
todo”. 

“Por esta impensabilidad—continúa el autor comentado—<l con- 
cepto geométrico puede definirse como un concepto incoado; una 
tentativa de pensamiento que no llega a traducirse en pensamiento 
concreto porque falta el otro término de la síntesis a priori teóri- 
ca: falta de intuición” (4). 

De aquí, de este abstracto idealismo matemático, se aleanza 
una posición extrema de “signicismo” o “nominalismo”. “Quitada 
a la deducción matemática todo contenido intuitivo y conceptual, 
. ha llegado a reducirse a un simple juego de signos.” “Los entes 
geométricos forman, a los ojos del matemático, como una especie 
de mística e inefable realidad que puede definirse tan sólo en tér- 
minos negativos. De divinis nominibus.” “Toda esta mística adora- 
ción del verbo reducido a un puro signo, esto es, a un fetiche, se 
condensa en el epifonema hilbertiano: “en el principio era el signo”. 

A esta altura se presenta, pues, el problema del espacio como 


(4) Ob. cit., pá,. 30 
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sigue: si el espacio, según hemos visto, no es una intuición; si, por 
otra parte, no es un hecho de experiencia, nos vemos en una ex- 
traña perplejidad. Porque de todos los espacios, de todas las geo- 
metrías concebibles, ni la intuición ni la experiencia nos señalan 
cuál es la que objetivamente ha de encuadrar sólidamente los fenó- 
menos. Es como si, encerrados en una habitación, pudiéramos aso- 
marnos por varias ventanas, pero sin saber cuál de ellas nos da 
vista al paisaje que queremos contemplar. Se cae así—nos dice Al- 
bergamo—en una especie de “protagorismo”. Para salir de este ca- 
llejón, de esta relatividad contingente, hay—nos dice el mismo 
autor, apoyado en el sentido idealista de su concepción—que buscar 
en la actividad espacializante del Sujeto (5) una “forma necesaria” 
y no contingente; pero de necesidad no “heterónoma” o impuesta 
por el exterior, sino “autónoma” o “coincidente, por tal razón, con 
su propia actividad creadora”. 

Si tel espacio es, pues, el producto de la actividad creadora del 
Sujeto; si no es ni de necesidad intuitiva, ni resultado de la expe- 
riencia; si, por otra parte, es posible concebir lógicamente distin- 
tos ordenamientos espaciales, distintas geometrías; ¿qué indicios, 
qué signo, qué criterio ha de señalarnos aquel espacio, aquel or- 
denamiento espacial, que sea el apropiado a la realidad fenomé- 
nica, que tenga un valor de objetividad ? 

Conocida es, en este respecto, la famosa tesis de Poincaré, que 
tal o cual espacio no es más verdadero, sino más cómodo para ex- 
presar la realidad (6). Según la tesis de Poincaré; las diversas espa- 
cializaciones o geometrías son todas posibles lógicamente, como ex- 
presión de una realidad relacional externa, que ella es la misma; 
entre aquellas geometrías, la experiencia nog muestra que alguna 
resulta más cómoda para la expresión de la realidad. 

Albergamo rechaza también este criterio “convencionalístico”, es- 
timando como algo milagroso que una construcción geométrica a 
priori pueda coincidir a posteriori con aquella “realidad relacional” 


(5) 11 Soggetto (con mayúscula). Concepción idealístico-panteísta sobre 
la que volveremos más adelante. : 

(6) Poincaré sostuvo principalmente esta tesis respecto de la relativi-s 
dad del movimiento en los siguientes términos: «Il est plus commode de 
supposer que la terre tourne parce qu'on exprime ainsi les lois de la Meca- 
nique dans un langage bien plus simple» (...). Ceus deux proposition: «La te- 
rre tourne et «il est plus commode de supposer- que la terre tourne» ont 
un seul et méme sens; il m' y a rien de plus dans une que dans J'autre.» 
(Poincaré, La Science et l'Hypothese, pág. 141.) Y respecto del espacio, 
expresa su criterio de convencionalidad como sigue: «Tout ce que nous 
pouvons dire c'est que l'experience nous a appris qu'il est conmode d'attri- 
da a Pespace trois dimensions.» (Poincaré, La valeur de la Science, pá- 

95.) * 
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oculta, siempre la misma, aunque expresada por diversas geome- 
trías. “¿Qué signo distintivo—pregunta—nos hace conocer cuál es 
la construcción a priori adecuada? No es una intuición—según he- 
mos visto—; tampoco es—contra el criterio de Poincaré—la expe- 
- riencia; puesto que el espacio no es un dato de experiencia. Volve- 
mos, pues, al fin y al cabo a Kant; pero a un kantismo—nos dice Al- 
bergamo—depurado. “Tanto el espacio subjetivo como el objetivo—nos 
dice—, o sea tanto el esquema espacial que construímos como la es- 
tructura espacial inherente a los fenómenos, deben referirse a una 
unidad profunda, a una actividad creadora, de la que son la ex- 
presión” (7). 

Pero esta actitud deja siempre el problema en pie, porque todas 
las posibles variedades espaciales deben ser igualmente legítimas; 
no sólo como formas de la experiencia (más o menos cómodas, según 
Poincaré), sino como orden que la actividad legisladora del Sujeto 
impone a los fenómenos (tesis de Albergamo). Pero ¿es posible que 
las variedades espaciales tengan todas un valor objetivo ? 

Para la resolución de este último problema hace Albergamo in- 
tervenir la consideración de “la variedad geométrica, en tanto que 
orden” (7). Parte del hecho de que los diversos espacios, lógicamente 
construídos, se refieren siempre a un mismo espacio, a la realidad rela- 
cional entre los seres, de que nos habla Poincaré, supuesta detrás 
de las diversas geometrías. Ahora bien, un cambio de geometrías, 
referente a un mismo espacio, que no altera a éste, no puede ser 
sino un orden en el que el espíritu coloca los seres coexistentes. 
Como se puede cambiar——por ejemplo—el orden de una serie de ob- 
jetos, empezando a contarlos por el último; sin cambiar la serie 
'en realidad. 

Pero—nos dice Albergamo—:estos diversos órdenes espaciales no 
son meramente arbitrarios; no carecen de alguna realidad objeti- 
va. ¿Cómo fundarla? Aquí Albergamo nos expone el núcleo de su 
pensamiento idealista: “Que el orden sea objetivo no significa que 
el pensamiento lo “encuentre” en las cosas, sino simplemente que 
lo “reencuentre”, porque es lo que ha puesto en ellas. La actitud es- 
pacializadora, fraccionando la unidad de la intuición, constituye la 
multiplicidad de los objetos, de modo que cada uno de éstos tenga 
su puesto determinado en la serie; la serie de los puestos es lo que 
se llama el espacio (multiplicidad derivada de la unidad, es decir, 
del acto del sujeto); los múltiples órdenes en los cuales la serie está 


CT) Ob, cit., pag. 39, 53 € 7 
(DD) -La varieta geometrice come ordini, e. V. Recuérdese la definición 


leibniziana de espacio: «El orden de lo co-existentes.» 
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dispuesta (orden objetivo) y puedo ser dispwesta (orden subjetivo) 
son la variedad geométrica” (8). 

E insiste Albergamo sobre la distinción de esta su tesis y la 
tesis “convencionalística” de Poincaré: “En ésta, el sujeto parece 
un Demiurgo que, incapaz no ya de crear las cosas, sino ni siquie- 
ra de ordenarlas, se limita a ordenarlas en el propio pensamiento; 
en la tesis de Albergamo: “El Sujeto crea la cosa, la ordena en sí 
misma y en el propio pensamiento; el orden está en la realidad, por- 
que está en el pensamiento y viceversa.” 

La coincidencia de geometrías diversas, incluso contrarias en la 
representación de un mismo espacio, la justifica Albergamo como 
sigue: “El espacio no es un hecho con mecánica y arbitraria necesi- 
dad, sino un acto, cuya necesidad no presupone nada, ni siquiera 
el principio de no-contradicción; acto en el cual no es posible que 
el Sujeto se contradiga, porque afirmando el contrario, afirmase siem- 
pre a sí mismo como orden y forma de las cosas, de sus producciones; 
en tal acto se realiza la “coincidentia oppositorum”. Se tiene así 
la confirmación de que el principio de no contradicción vale para 
aquello que es pensado, pero no para el acto en que se piensa” (9). 

Un tal idealismo extremo le hace resolver, con tanta infundada 
facilidad como la “coincidentia oppositorum”, el problema de la pluri- 
dimensionalidad del espacio, que para Albergamo no es derivada ni 
de la naturaleza de las cosas ni de una convención arbitraria. La 
dimensionalidad, como las demás características de los espacios, se 
constituye, para Albergamo, por la actividad del sujeto; pero tiene 
cierto fundamento objetivo, que el profesor no acierta a esclarecer. 

El espacio es, pues un acto del espíritu, nos dice, y trata de 
mostrarnos Albergamo, largamente, en el capítulo VI: “Lo spazio 
come atto”, el más enjundioso y profundo, salvado su inadmisible 
idealismo. Y que es un acto del espíritu lo muestra, principalmente, 
a juicio de Albergamo, porque siempre se resuelve en un proceso 
infinito. El espacio no se puede nunca pensar enteramente, puesto 
que ha de seguirse siempre la inclusión de un espacio finito en otro; 
“La infinitud del espacio es el acto mediante el cual el Sujeto inclu- 
ye todo espacio finito en otro.” Es imposible, pues, en realidad 
—afi,rma el profesor Albergamo—, que el espacio sea pensado, “pues- 
to que es, de hecho, un acto, y un acto pensado es un contra- 
sentido” (10). 

Y esta inclusión infinita de un espacio en otro comprende tam- 
bién a las geometrías llamadas de espacio finito, como la de Rie- 


(8) Ob. cit., pág. 42, 
(9) Ob. cit., pág, 47. 
(10) Ob cit, pág. 54, 
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mann, pues, según Albergamo, no puede concebirse espacio rieme- 
niano, sino incluído en otro. Un espacio infinito se hace finito—nos 
dice—por vía de curvatura; pero esto, en realidad, supone una di- 
mensión más. 

: No podemos detenernos, como quisiéramos, en el detalle de la 
certera crítica que hace de la noción de infinito aplicada al espacio 
y al número; de su muy claro y justo enfoque crítico de los pro- 
blemas de los conjuntos cantorianos y de los números transfinitos. 
Bástemos tan sólo citar alguna de las—a nuestro juicio—muy jus- 
tificadas ideas sobre esta materia: 

“En rigor..., el espacio, el que es objeto del pensamiento, no es 
infinito, sino indefinido, esto es, el espacio que podemos pensar es 
siempre un espacio finito, incluíble en un espacio más grande, pero 
también finito; infinito es tan sólo el acto que pone esta serie inde- 
finida de espacios siempre finitos. Ahora bien, esta infinitud del acto 
espacializante no es algo cuantitativo, sino es aquello que engendra 
lo cuantitativo, la multiplicidad espacial. A tal infinitud del acto 
espiritual, que es la única y verdadera infinitud, no puede, evidente- 
mente, referirse la contradicción a que da lugar la mala infinitud, 
que es la multiplicidad infinita, el “infinito cuantitativo”. Esto no 
puede nacer sino de un pensamiento que se pone en contradicción 
consigo mismo” (11). A” 

Porque—continúa Albergamo—el que piensa una multiplicidad 
infinita piensa que el acto de incluir un espacio infinito en otro tam- 
bién finito está “exhaustado”, esto es, detiene arbitrariamente el 
proceso del acto de poner un espacio finito en otro espacio finito 
(esencia de la espacialización). Piensa el acto no como acto, sino 
como objeto; piensa el acto constituyente del espacio como si fuera 
el mismo espacio. 

De acuerdo con este criterio, analiza finamente Albergamo la 
contradicción implícita en el concepto “cantidad infinita”. Estudia la 
teoría cantoriana de los conjuntos, la definición del conjunto infini- 
to, en el que los elementos de la parte pueden ponerse en correspon- 
dencia bi-unívoca con los del todo; por consiguiente, el todo es 
similar a la parte. Esto contradice el axioma totum est major sua 
parte. Incluso con la alternante de Cantor, que se enuncia: “Cuando 
dos conjuntos infinitos poseen igual número cardinal (el conjunto 
de los números naturales y el de los números pares, por ejemplo, 
cuyos elementos se pueden poner en correspondencia bi-unívoca), 
puede uno de ellos ser un conjunto más rico que el otro.” Todas 
estas contradicciones y ambigiedades de la teoría de los conjuntos 
infinitos las explica Albergamo muy acertadamente, distinguiendo el 


(11) Ob. cit., pág. 55. 
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conjunto infnito inmutable y el conjunto fimito variable, aumenta- 
ble hasta el infinito (distinguiendo, 'en suma, lo que pudiera llamarse 
el conjunto infinito “en acto” y “en potencia”). Las tres propieda- 
des principales de los conjuntos infinitos son, en efecto: 1.2, la co- 
rrespodencia bi-unívoca de los elementos del todo y su parte; 2.2 los 
elemento de un conjunto infinito tiénen igual número ordinal que 
los de la parte (y, en este sentido, el todo es igual a la parte); 
3.2, el número ordinal de un conjunto infinito no es independiente del 
orden de sus elementos. 

Albergamo demuestra que estas tres propiedades corresponden 
no a un conjunto actualmente infinito, sino a un conjunto fimito va- 
riable, que aumenta indefinidamente. Porque en un conjunto finito 
de magnitud variable, que va aumentando siempre, sin dejar de 
ser finito, puede establecerse la correspondencia bi-unívoca entre el 
todo y la parte. Por ejemplo, en un conjunto finito de horas, que va 
aumentando constantemente, puede establecerse una corresponden- 
cia bi-unívoca entre las primeras sesenta horag del conjunto y los 
primeros sesenta “minutos de la primera hora; entre las segundas 
sesenta horas (hasta ciento veinte) y los sesenta minutos de la se- 
gunda hora, y así sucesiva e indefinidamente. Esto quiere decir no 
que el todo sea igual a la parte, sino que en la parte variable de un 
conjunto tinito que aumenta indefinidamente el todo y la parte pue- 
den tener el mismo número cardinal. Esta propiedad no pertenece, 
pues, al conjunto infinito, sino a la parte variable de un conjunto 
finito cuando aumenta indefinidamente. 

Con razonamientos análogos analiza el autor comentado la no- 
ción de infinito en la distinción que se establece en la teoría de los 
números entre la potencia de lo numerable y la potencia del con- 
tinuo. Lo aumerable, dice, con'razón, Albergamo, es la cantidad dis- 
creta, y lo continuo no es sino la variación de la cantidad discreta. 
Se comprende, pues, que el conjunto de lo numerable tenga una 
potencia mienor que el conjunto del continuo, pues éste se compone 
de lo numerable más su variación; y ello, sin apelar a la noción de - 
infinito. 

Las dificultades sobre el infinito cuantitativo son ellas mismas 
casi infinitas; son múltiples y diversas, a veces contradictorias, las 
opiniones de filósofos y matemáticos. Así, por ejemplo, Leibnitz cree 
el infinito una totalidad, mientras que Milhaud afirma que la totali- 
dad no conviene al infinito. Para algunos—Giordano Bruno, Bal- 
mes—el infinito es un número; para otros, para Aristóteles, por 
ejemplo, el infinito no es un número, sino una cantidad. Para Fouil- 
lée, el número no es una multiplicidad real, sino artificial, marcada 
sobre la superficie del continuo; y también, en cierto modo, para 
Bergson, para el que la realidad es la continuidad. Bernouilli creyó 
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haber demostrado que el infinito tiene un último término; Cantor 
y Couturat han demostrado que una serie con un último término es 
una serie finita... 

Todas estas dificultades y contradicciones resultan—según Al- 
bergamo—de que “al concebir una cantidad infinita se comete el 
error de transferir una determinación que es propia del acto cuan- 
tificante a la cantidad engendrada en este acto” (12). 

Y del mismo modo arremete audazmente Albergamo contra el 
“infinitamente pequeño”—esa base nuclear de la matemática y la 
mmecánica modernas—, en tanto que cantidad. Y recuerda a este 
respecto la reconstrucción del análisis matemático, por Tannery, 
sin recurrir a la noción de infinito; y en ensayo reciente, en el mis- 
mo sentido, de Brouwer y Wey!. 

En suma, Albergamo ataca, con razón, tanto en el campo de lo 
infinitamente grande como en el de lo infinitamente pequeño, la no- 
ción del infinito cuantitativo, que pudiera decirse, “en acto”, reali- 
zado, objeto, para reemplazarla por la de infinito en devenir, es de- 
cir, de lo indefinido, de lo que se realiza; el acto (esta vez en otro 
sentido, en el sentido de actividad) del Sujeto... Y así llega, en fin, 
a su definición de espacio: “Síntesis, a priori, práctica.” Puesto que 
no es una intuición—el espacio es irrepresentable—, ni es tampoco 
un concepto—puesto que se resuelve en una “unicidad”, en tanto que 
el concepto substituye a una multiplicidad—, por irrepresentable 
”carece de existencia”; inconcebible no puede definirse su esencia. 
Es, pues, “síntesis a priori, práctica”, o sea, “un acto espiritual, que 
tiende a satisfacer una práctica exigencia” (13). Acto espiritual que 
no es el pensamiento pensado, sino el pensamiento incoado, el pen- 
samiento en conato, en potencia. Para el cual no vale, según Alber- 
gamo, el principio de no contradicción, que vale sólo para lo pensa- 
do, y no para el acto de pensar. “Así—nos dice—, la proposición: 
la línea recta señala la más breve distancia entre dos puntos (es- 
pacio euclídeo); se identifica con su contraria (espacio no euclídeo). 
Tendencia, además, puramente idealista, como demuestra, entre 
otras, la siguiente frase, en la que se considera all espacio “como una 
necesidad autónoma, surgiente del seno del mismo Sujeto y coinci- 
dente, por tal! razón, con su misma libertad creadora” (14). Y también 
recordamos la frase, ya citada: “Tanto (el espacio) subjetivo como 
el objetivo... deben referirse a una unidad profunda, a una actividad 
creadora, de la que aquéllos son la expresión.” 

Llega, pues, Albergamo, tras una tan detenida y, a veces, acer- 


(12) Ob, cit. pág. 67. 
ASNO TCI pags 8l: 
(14) Ob cit, pág. 82. 
38 
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tada y profunda crítica, a una conclusión francamente idealista y a 
una definición: “El espacio es una síntesis, a priori, práctica”, que 
poco nos avanza sobre las definiciones más conocidas anteriormen- 
te. ¿Qué es, en efecto, una síntesis a pricri? Es, sin duda, un pen- 
samiento, una elaboración del pensamiento. Por otro lado, ¿qué 
entiende el profesor Albergamo por epíteto “práctica” agregado a 
la síntesis a priori? ¿Es, acaso, el equivalente idealista de lo que los 
esco 'ásticos entienden por “con fundamento en la realidad” en su 
conocida definición del espacio: “Ens rationis cum fundamento in 
re”? ¿Es, tall vez, un concepto “nominativo”, “voluntarista”? Es la 
definición de Albergamo, en todo caso, algo impreciso, y dejando 
de lado su idealismo, tan sólo plausible porque destierra la noción 
aún más imprecisa de intuición, con la que la impurificó Kant, a 
pesar de anteponerle el epíteto de “pura” a la suya famosa. Pero 
tanto esta como muchas de las definiciones de espacio conocidas 
fallan por su falta de precisión, por la parte del objeto. “Forma pura 
de la intuición”, “síntesis a priori”, “ente de razón”, tienen un 
sentido más ¡(o menos preciso por la parte del sujeto. Pero ¿y por 
la parte del objeto? ¿Cómo se fundan estas concepciones en la rea- 
lidad? La imprecisión a estas respuestas resulta, sin duda, de que 
en las investigaciones sobre el espacio se sigue, en general, el cami- 
no idealista. Se va del pensamiento a las cosas; cuando hay que 
partir, a la inversa, de su fundamento en la realidad objetiva. 

No es de extrañar, pues, que, a medida que considera nociones 
más apoyadas en 'la realidad—tiempo y causalidad—, el idealismo 
de Albergamo se encuentre más cohibido y embarazado. Así, tan 
sólo dedica un capítulo al tiempo y tres a la causalidad, mientras 
que consume ocho en sus consideraciones sobre el espacio. 

Con cierta facilidad purifica también al tiempo de la noción con- 
fusa de “intuición”, de origen, en este respecto, kantiano. Pero la 
definición que da Albergamo del tiempo nos parece poco definidora: 
“Si llamamos duración la distensión de la conciencia en el presente, 
en el pasado y en el futuro..., debemos decir que el tiempo es un 
fraccionamiento de la duración, fraccionamiento que tiene lugar 
por vía de un acto práctico del espíritu” (15). Por lo visto, siguiendo 
ilustres antecedentes agustinianos—el “distensio animae” de las 
Confesiones—, el profesor Albergamo sitúa ontológicamente al 
tiempo en la región psíquica—aproximándose en esto a Bergson 
también—, y lo considera como “logización”—excúsese el neologis- 
mo-—de un acaecer especialísimo del Sujeto; esa duración o “dis- 
tensión” de la conciencia, que deja confusa y sin definir, en su rea- 
lidad objetiva. Como al espacio, el autor considera al tiempo no 
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fundado en una convención, ni en un dato de la naturaleza, sino que 
—tanto como esquema subjetivo como estructura de los fenóme- 
nos—el tiempo se funda para el autor en una unidad profunda: en 
la “actividad práctica” del Sujeto. 

Y en s5u preocupación de justificar las modalidades temporalísti- 
cas de la ciencia más reciente repite, respecto del “acto tempora- 
lizante” del espíritu, idéntico razonamiento—amasado con sofístico 
idealismo—que hace sobre el espacio: si el espíritu puede concebir 
dos modos de tiempo contradictorios—por ejempfo, el tiempo único 
de Newton, que fluye “isogenéticamente” y que presupone una simul- 
taneidad general, y el tiempo de Einstein, en el que la fluencia es 
diversa y se disloca la simultaneidad—, es porque el principio de 
no contradicción vale solamente para las cosas que son pensadas, 
no para el “acto” por el que son pensadas. 

Naturalmente, a medida que se va adentrando el autor, en nocio- 
nes de—por decirlo sí—mayor densidad óntica, de más inmediato 
fundamento en la realidad, la posición idealista del profesor Alber- 
gamo se hace más difícil. Los tres capítulos que dedica a la causa- 
lidad están llenos de dificultades y, a nuestro juicio, de graves 
errores. Considera, en primer término, la concepción kantiana de 
la causalidad, y afirma que, para Kant, la conexión de los fenóme- 
nos se reduce a un hecho, que, como tal, pudiera también no ser: 
“Si riduce a un fatto, che, como tale potevo anche non essere” (16). 
Por consiguiente, el principio de causalidad no puede resultar sino 
por vía de lla experiencia. La necesidad del principio de causalidad 
es, pues, una necesidad mecánica, automática—nos dice Alberga- 
mo—, que no excluye la posibilidad de lo contrario. Creemos que 
es abusar del escepticismo metafísico de Kant el relativizar tan 
completamente sus “analogías de la experiencia”; pero, sea lo que 
fuere, Albergamo se funda en esta posición para justificar, de modo 
totalmente equivocado, la nuestro juicio, la supuesta contradicción 
entre la posición determinista y la indeterminista en la física 
moderna, a lo que dedica buena parte de su capítulo X. Es cierto 
que el principio de causalidad, como todo lo que está en el inte- 
lecto, nos viene, genéticamente, a través de los sentidos, y, por con- 
“siguiente, en cierto miodo, a través de la experiencia. Pero el fun- 
damento lógico del principio de causalidad es el principio de razón, 
cuyo contrario es inadmisible, por encima de toda experiencia, y 
cuya versión ontológica es el principio metafísico de causalidad. > 
en cuanto a equiparar, como hace el profesor Albergamo, el indeter- 
minismo científico moderno con un principio de no-causalidad, nos 
parese un error proveniente de confundir la “determinación” mate- 
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mática o mecánica con la causalidad. Todos los causalismos de la 
física moderna son, en general, “determinísticos”, es decir, deter- 
minados y ligados con determinación matemática, porque su formu- 
lación es precisamente mecánica o matemática. Pero de ello no se 
deduce que todo causalismo haya de ser necesariamente mecánica o 
matemáticamente determinado en todos los casos. Puede haber ca- 
sos en los que una causa, o colección de “concausas”, o uno o varios 
efectos, queden matemáticamente indeterminados, sin que por ello 
se infrinja el principio de causalidad. Así, por ejemplo, en la teoría 
cinética de los gases se hace una substitución de causalismo indi- 
vidual de los choques de las moléculas—desconocidos individualmen- 
te—por el causalismo de conjunto de dichos choques, productores 
de la presión, regidos por la ley de grandes números de Bernouilli, 
por la razón bien determinada de las dimensiones infinitesimales 
y la simplicidad abstracta, supuesta, de las moléculas y la infinitud 
numérica de los choques. El principio de causalidad, los choques de 
las moléculas (causas), productores de la presión de conjunto (efec- 
to) subsiste. El princio de razón—supuesta simplicidad y gran nú- 
mero de moléculas, que es la razón que permite aplicar la ley de 
Bernouilli—se mantiene en todas las partes del fenómieeno. Es en 
la determinación matemática donde una substitución—leyes mecá- 
nicas individuales del choque por la ley de Bernouilli—se: opera. 

Todavía más equivocado nos parece, pues, atribuir un sentido 
anticausalista al principio de indeterminación de Heisemberg. Como 
es sabido, éste consiste en [la expresión de la no-posibilidad de la 
determinación, a la vez, de la posición p del electrón y del impulso q 
del mismo, porque el fotón de luz que interviene en la observación 
microscópica causa siempre, necesariamente, una perturbación en la 
determinación. En nada se infringe con esto el principio de la cau- 
salidad; talmente, que se neconoce una causa a la misma indeter- 
minación: la influencia perturbadora del fotón de luz. Su resultado 
es la substitución de las trayectorias individuales inobservables ¡por 
probabilidades de situación, por paquetes probabilísticos de trayec- 
torias o de ondas, en vez de trayectorias individuales filiformes. Es 
evidente que la estadística probabilística no es sino un método de 
substitución determinante en la que la razón causal del comporta- 
miento individual, inobservable con determinada exactitud, es subs- 
tituída por la razón causal del comportamiento de conjunto, deter- 
minada esta última exactamente, en tanto que probabilidad, por las 
condiciones matemáticas del caso probabilístico, que se deducen de 
la estructura hipotética del acaecer en cuestión. Substitución efec- 
tuada en un sentido análogo al de la integración del análisis ma- 
temático. 

Es inadmisible, asimismo, el análisis que de la causalidad nos 
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hace el profesor Albergamo para reducirla—como el espacio y el 
tiempo—a “una síntesis, a priori, práctica”. Tres son, nos dice, los 
caracteres esenciales de causalidad: 1.% sucesión; 2.”, invariabilidad: 
3.”, produrtibilidad (del efecto por la causa). Ahora bien—nos dice—: 
1.”, nunca hay una sucesión inmediata entre causa y efecto, nunca 
lla causa está infinitamente próxima al efecto; 2.”, nunca existe in- 
variabilidad absoluta en las circunstancias en las que la causa se 
repite; 3.”, el concepto de “productividad” de la causa trasciende 
toda experiencia. La idea de causa es, pues, para Albergamo, como 
el espacio y el tiempo, una noción límite, “vacía”, por decirlo así, 
eomo el concepto geométrico de triángulo, nunca del todo idéntico 
a ninguna figura triangular existente. 

Estimamos este razonamiento sofístico. El principio de causali- 
dad deriva genéticamente, como todo principio intelectual, de la 
experiencia de llo sensible. Pero su validez y su necesidad trascien- 
den, como los de todos los principios metafísicos, de la experiencia 
sensible, que el principio condiciona, en vez de ser por la experien- 
cia condicionado. Muy otra es la entidad ontológica del tiempo y 
del espacio, siempre, aunque “entes de razón”, en correspondencia 
—<€n grado diverso—con la experiencia; correspondencia directa 
—sucesión temporal causal —para el tiempo; indirecta—potenciali- 
dad de causalidades temporales—para el espacio. 

Ni tampoco cabe aplicar a la causalidad el criterio subjetivista 
de infinitud en el acto espiritual aplicado al espacio y al tiempo por 
Albergamo (una causa, según éste, se concibe dependiendo de otra, 
y ésta de otra y de otra, hasta el infinito, como un espacio finito 
se ve incluído siempre otro, y así sucesivamente en un proceso in- 
finito). Porque precisamente en el proceso de la causalidad es don- 
de se llega a la noción de causa prima, fundamento de todas, en la 
que se subsume la gerie infinita. 

Es inadmisible también—y aquí el idealismo de Albergamo se 
define claramente panteísta—la distinción que hace, para las tres 
nociones, entre el sujeto kantiano—con minúscula—y el Sujeto—con 
mayúscula—, que es el suyo, que es un trans-sujeto, un yo absoluto, 
y que caracteriza muy significativamente como el creador del mun- 
do: “In breve, luomo non e per Kant il Soggetto, ma un soggetto; 
non e centro creatore del mondo, ma del suo mondo... In fine, l'uomo 
in questa attivitá ordinatrice che e lo spazio si rivela non un sogget- 
to, ma il Soggetto: ogni soggetto «che dia un ordine spaziale alle 
cosa non potra essecitare questo suo atto se non come luomo: 
giache, in fondo, uno solo e il Soggetto” (17). 

Vemos, pues, que la crítica—en muchas de sus partes certera 
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y ajustada, creemos—del ¡profesor Albergamo desemboca en un 
idealismo panteísta. e 

Hay dos modos principales de pensar y filosofar: el realista, que 
va de las cosas al pensamiento, y el idealista, que, a la inversa, 
procede del pensamiento a las cosas. Para alcanzar la esencia de 
estos confusos, aunque cercanos, entes de razón, que son el tiempo 
y el espacio, creemos que procede seguir, a la inversa de lo que 
generalmente se hace, el primer camino. No tratar de partir de lo 
que subjetivamente parecen, sino tratar de remontarse al funda- 
mento real de donde proceden. 

Si lla trama del Cosmos es el movimiento—ens mobile—, y es po- 
sible un conocer cierto de esta realidad, que encuandran el tiempo 
y el espacio, sólo puede conseguirse partiendo de la causalidad, 
del principio de causalidad, explicación general racional de la mo- 
vilidad : 

Es, pues, del causalismo cósmico de donde deriva la noción de 
tiempo, que es verdaderamente—de acuerdo en esto el profesor Al- 
bergamo con San Agustín—un acto espiritual, un acto de concien- 
cia que explicita lla condición de potencialidad sucesoria, de disten- 
sión en lo sucesivo, del movimiento, que caracteriza en su natura- 
leza íntima al causalismo cósmico. Y el espacio—o, para hablar el 
«enguaje «del autor comentado, la actividad espacializante—no es 
sino un derivación, en nuestra conciencia, de la que tenemos del 
tiempo; la conciencia del orden potencial y sucesorio de las causa- 
lidades cósmicas, pero abstraído e idealizado a mera potencia, a 
mera capacidad estática y racionalizada, de realización. 

El libro del profesor Albergamo sigue inverso camino. Parte del 
acto espiritual, del acto espacializante, y en él se encierra, preten- 
diendo reducir a una actividad semejante a la temporalización y al 
principio de causalidad; encerrado en la jaula, por él mismo crea- 
da, de pensamiento idealístico, en ella pretende albergar igualmente 
al hombre, al Cosmos y a Dios; en la unidad, absoluta, libre y crea- 
dora, de lo que llama “1l Soggetto.” 

Lástima que una muy interesante crítica científica y filosófica 
conduzca por el camino idealístico a semejantes conclusiones. 

Marzo, 1943. 


Jos PEMARTIN 


IO RATE ZAS MEA OVER DAD 


En los primeros años de nuestra juventud, con el aprendizaje de 
cualquier oficio, el adiestramiento para una profesión o el estu- 
dio para desempeñar funciones de importancia en la sociedad, em- 
pieza una carrera de acomodación al medio en que se vive y de for- 
talecimiento interior para sobrellevar con paciencia los contratiem- 
pos que han de venir. Nos cercioramos de este adiestramiento para 
la brega de la vida por las cosas que cada familia hace aprender 
a los muchachos, solamente mucho después, cuando se han hecho 
hombres y tienen que enfrentarse al mismo tiempo con las necesi- 
dades del medio social en que han nacido y con las borrascas que 
les acarrea su destino por añadidura, llegamos a comprender que 
muchos de los ejercicios infantiles, con las manos o con la mente, 
se encaminaron a dotar al futuro hombre de una fortaleza que no 
es menos imprescindible para ellos que la maestría en cualquier pro- 
fesión u oficio. 

El manejo de ciertas cosas se hace indispensable para no su- 
cumbir en la concurrencia de ofertas y demandas, pero la fortaleza 
interior es a manera de fundamento en que se puede cimentar el 
triunfo en la profesión y, lo que en manera alguna vale menos, la 
esperanza y hasta la seguridad del triunfo. Si no ha conseguido 
el hombre capacitarse para luchar y vencer, el fatal menosprecio 
con que será mirado por los que antes fueron sus amigos, la estre- 
chez en que estará condenado a vivir siempre y la porción de renun- 
ciaciones que tendrá que llevar en silencio harán de él un ser triste, 
receloso y con escasa capacidad para enterarse de las buenas cua- 
lidades y las buenas acciones de los que pasan a su lado. Sin un des- 
tello de alegría no hay confianza ni amor; pero sin que nuestro es- 
fuerzo o nuestra industria nos proporcionen un puesto decoroso en 
la soledad, sin el aprecio de los que conviven con nosotros y sin la 
certeza de que vamos siguiendo las vicisitudes de la vida en camino 
ascendente, no hay alegría. 

¿Es la capacidad de dominio quien nos da el sentimiento de nues- 
tro valor, o es la confianza que tenemos en nosotros mismos quien 
nos capacita para desenvolvernos con holgura y con seguridad en 
las contiendas de todos los días? Porque, sin ahondar mucho en 
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las cosas, encontramos que unos hombres son fuertes en lo que se 
refiere al medio social en que viven porque están dotados de singu- 
lar confianza en sí mismos, al paso que los hay, y no en escasa me- 
dida, para quienes su prestigio y su riqueza se convierten en funda- 
mento de una fortaleza interior que no le va en zaga a la que nece- 
sitan para moldear grandes porciones de la sociedad a su talante. 
Según estos hechos, que nadie desconoce, puede pensarse que da 
lo mismo empezar por la creación de resortes interiores o por la 
destreza de actitudes y aficiones, necesarias en. los dominios de la 
política, la economía, las profesiones llamadas liberales y los nego- 
cios. Parece que lo mismo se llega al fortalecimiento del hombre 
empezando por su destreza manúal o intelectual que al triunfo de 
las faenas del vivir de cada día comenzando por su fortalecimiento 
interior. La última consecuencia a que esto nos llevaría es que bien 
se puede instruir a un político, a un negociante o a un hacendista 
dotándole de todo lo necesario para que en cada situación sea dueño 
de todos sus recursos o educar a un hombre para la vida artística, 
religiosa o contemplativa enseñándole a manejar las herramientas 
que propician el dominio del mundo y nos proporcionan el presti- 
gio y la admiración de los que nos conocen. No es menuda la para- 
doja a que hemos venido, pero tampoco son mezquinas las razones 
que la sustentan. Sin que por ahora nos importe saber si esto es 
así o de otra manera, hay que notar otro hecho muy sencillo que a 
nadie habrá escapado. Y es que muy frecuentemente vemos por ahí 
hombres que, habiendo triunfado en los más distintos menesteres 
y gozando del prestigio de sus semejantes, que los acatan como si 
fueran de raza superior, andan por este mundo tristes y como si les 
faltase alguna cosa muy esencial en la vida. También encontramos 
hombres que, sin haber conseguido nada digno de estima en su vida, 
sin el aprecio de los suyos y en medio de una escasez penosa, están 
satisfechos del destino que les ha cabido en suerte y apenas se les 
nota algún que otro dejo de amargura. Son éstos hechos que todos 
hemos comprobado en no escaso número, abarcando todos los ma- 
tices de la convivencia, social y en cualquier época de la vida. ¿Cómo 
entenderlos rectamente ? 

Si no estamos dispuestos a contentarnos con la primera respues- 
ta que se insinúe de cualquier manera, habrá que ahondar todavía 
un poco más y preguntarnos: Si decimos que es fuerte el que domi- 
na a los demás poniéndolos al servicio de los fines que persigue, 
como simples instrumentos, no hay duda alguna de que es más po- 
deroso un millonario que un pobre jornalero, obligado a trabajar 
donde se le mande y en las condiciones que tenga a bien concederle. 
El señorío más o menos vasto sobre las cosas de este mundo com- 
porta una seguridad en los recursos personales y una certidumbre 
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tal en los azares del porvenir, que nos llegamos a convencer de que 
si un hombre normal consiguiera el dominio del mundo entero, ten- 
dría en sí mismo fe ciega y no habría fuerza humana capaz de per- 
suadirle de, que el presente y el porvenir no eran suyos. Pero ¿quién 
es más fuerte, el millonario, que tiene a su servicio legiones de hom- 
bres; el guerrero que domina vastas comarcas y razas distintas, 
como César, o el mártir que puede desprenderse hasta de su vida? 
Si el poderío se entiende como dominio de cosas y personas, no hay 
duda acerca de lo que haya de ser la respuesta; pero si creyéramos 
esto no haría falta preguntar quién es más fuerte; bastaría contar 
el número de sus dominios y comparar luego su extensión, y quien 
lograra dominar sobre una pulgada de tierra más que el otro se 
llevaría la palma de la fortaleza. También es un hecho al alcance 
de todos los que tienen ojos en la cara que esto dista gran trecho 
da ser verdad. ¿Quién es el hombre más fuerte, el que ha vencido en 
las batallas de la vida o el que tiene en su mano todos los resortes 
interiores y puede en momentos culminantes ponerlos al servicio de 
una empresa inacabable ? 


Quizá no parezca al pronto suficiente esta sencilla respuesta, 
pero no hay más remedio que dejarla aquí a manera de luz y de ca- 
mino: el hombre más fuerte es el que dice más verdad. Somos fuer- 
tes en la medida en que somos veraces, y de nuestra veracidad o 
nuestra mendacidad se puede seguir el rastro de nuestra fortaleza. 
Nos servimos de la mentira en tanto que no somos dueños de una 
situación determinada, y si imaginamos un hombre que necesite 
halagar a todos sus sumejantes y ocultar de paso la negrura de su 
corazón, tendremos el arquetipo del mentiroso; como tendremos el 
arquetipo del veraz si pensamos un hombre que pueda elevarse sin 
miedos ni pudores sobre todos sus semejantes y les hable como ha- 
blaría a seres de un mundo remotísimo que nada importante tuvie- 
ran que ver en su destino. Con los pertrechos que nos pone esta idea 
en las manos se puede ya responder sin dudas a la pregunta de quien 
es el más fuerte. No estorbaría recordar siempre que esto se refiere a 
situaciones culminantes de la existencia humana y que, de ordina- 
rio al menos, las ideas que nos alumbran en las cimas se apagan en 
las hondonadas y no nos señalan a tiempo los precipicios en que 
si vamos confiados, podemos despeñarnos. Si hemos seguido el ca- 
mino que va de las cimas al valle es para orientarnos y saber a cien- 
cia cierta con qué luz y con qué brújula es preciso acercarse a las 
menudas incidencias de todos los días, que ahora nos van a entre- 
tener algún tiempo. 

Es peligroso en demasía el mantenimiento de una separación 
clara de fronteras en cuanto hace relación a los poderes de lo hu- 
mano. Se suele mirar el mundo exterior, el que nos descubren los 
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sentidos, como ajeno a nuestros más íntimos intereses y sin más 
valor para nosotros que el mero instrumento o repartorio de cosas 
que nog hacen falta para vivir. De otra parte, se nos enseña con rel- 
teración lastimosa que el mundo exterior, con su bulla, su ruidosa 
agitación de estímulos y negaciones, su encanto y su perfume, nos 
estorba en el desenvolvimiento del alma y debemos alejarlo y ence- 
rrarnos en nuestra concha, que tiene poder y virtud para reflejar el 
universo. Hay, pues, una demarcación inconfundible que separa el 
mundo humano del mundo amplio y turbulento de las cosas. Por lo 
que hace al asunto que ahora traemos entre manos, se confirmaría 
esta radical escisión de dos mundos ajenos si quien fuera poderoso 
en cualquiera de ellos no lo fuera en el otro o si, como encerrados 
en islas sin tránsito posible, nos bastase la fortaleza de cualquiera 
de esos mundos para vivir contentos con nuestra suerte. ¿Ocurre 
esto por ventura? ¿Hay manera de sentirse fuerte en uno de esos 
mundos sin dominar también alguna porción del otro? No importa 
ahora cómo haya de conseguirse el dominio del mundo de las cosas; 
los caminos que siguen el mártir y el guerrero son muy distintos, 
y sin embargo... 


Llegando a la última consecuencia en la apreciación de los he- 
chos que hallamos todos en la vida ordinaria, se puede preguntar, 
como ya lo hicimos, si no habrá una relación de dependencia y tal 
vez de comunidad entre el dominio de amplios resortes sociales y 
vastos recursos de los infinitos con que toda vida humana viene do- 
tada a esta tierra. ¿Por qué no ha de ocurrir que al través de nues- 
tras dotes personales lleguemos al dominio de una buena posición 
en la soledad, y al revés, siguiendo los caminos tortuosos que va 
abriéndonos la lucha por la vida, lleguemos al señorío de nuestra 
voluntad sobre el enjambre de impulsos encrespados que en cada si- 
tuación nos tranquiliza”? ¿Por qué no ha de ocurrir así, aunque al 
principio nos cueste trabajo comprenderlo? ¿No es más incompren- 
sible esa tremenda separación entre el mundo humano y el mundo 
de las cosas? ¿Hay algún hecho importante que la compruebe? 
Quizá se diga que el que vive pendiente en cuerpo y alma de la mar- 
cha de sus negocios, del juego de las fuerzas políticas o económicas 
o de los cambios en el gusto de los tiempos, no se preocupa jamás 
de lo que está pasando en su interior. Y también al revés, que quien 
vive auscultándose con cuidado para enderezar las malas inclina- 
ciones jamás piensa de manera estimable en los percances de la so- 
ciedad en que le ha tocado vivir. Pero basta una ligera observación 
para percatarse de que una cosa son los propósitos que animan a 
cada cual y otra bien distinta la realidad que dan pábulo. 


En los años de aprendizaje, cuando aun no hay teorías ni pre- 
juicios que empañen la fisonomía de las cosas ni el alcance de nues- 
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tros sentimientos, nos vamos adiestrando en lo que más tarde será 
preciso para andar por el mundo y en lo que nos ha de procurar el 
señorío sobre nosotros mismos.. Luego, con el curso de años y con- 
tingencia, se van deslindando los caminos, y unos hombres siguen el 
que promets darles paz y alegría y otros hombres siguen camino 
incierto que les promete aventuras y triunfos. Cuando se ha pasa- 
do este cruce de caminos y cada cual, a solas con su vocación y con 
su suerte, se va haciendo el suyo, hay el peligro de que se adueñe 
demasiado pronto de un secreto: no hay más que un camino, lo que 
cambia es la ilusión del caminante. Y es peligroso descubrir dema- 
siado temprano esta verdad porque ensancha el horizonte de nues- 
tras ideas, nos infunde la incertidumbre de cuáles sean las que en 
rigor nos pertenecen y no nos permite usar con ceguedad del ím- 
petu las dos o tres creencias que hasta entonces eran reputadas in- 
conmovibles. Esta ilusoria separación del camino interior que nos 
promete sosiego y el camino exterior que nos ofrece aventuras y 
victorias es una verdad que tiene que madurar con el paso de la vida 
y que, seamos o no conscientes de ella, se nos descubre a su tiempo. 
Cierto que podemos topar hombres que aun en su más extremada 
vejez no la han descubierto, pero también sabemos que los hay in- 
capaces de descubrir la luz del día, y la luz del día alumbra a los 
mortales desde el comienzo de la creación. Enclaustrarse en cual- 
quiera de los mundos que están a nuestra mano, dejar allí devo- 
ción, amor y confianza y acomodar luego a sus leyes la conducta es 
principio de nobles ensueños; porque la pasión no mana del alma 
en estos primeros ensayos más que cuando ve ante sí algo preciso 
que ha de ser defendido como bien sumo contra todas las cosas y 
contra todas las ideas. 

Cuando se ha perfilado una manera de vivir y hay que agotar 
todos los sabores, comprendemos que no hay alegría, ni paz, ni es- 
peranza, ni sosiego si, empeñados en la labranza de la personalidad, 
descuidamos los bienes del ambiente social en que estamos; no hay 
alegría sin que nos sintamos dueños de una porción de esta socie- 
dad, por pequeña y efímera que la supongamos, y sin que en cierta 
manera. nos complazcamos en algo hecho o soñado por nosotros 
viéndolo espejarse en la al'abanza de los demás. No hay escapatorias 
en este laberinto, que hemos de aceptar de grado o a la fuerza y 
que, cuando no buscamos sus salidas con probidad, ciega nuestro 
corazón y nos lo llena de ilusiones muertas; un pobre hombre que 
ha vivido siempre con la pretensión de sacar el mundo de su cabeza 
se convence al fin de que nada vale lo que cuesta el conseguirlo y 
de que es más cuerdo estarse mirando en el espejo desmedrado de 
unas cuantas ideas ya cubiertas de polilla; otro pobre diablo, siem- 
pre con el desdén en los labios para todas las cosas que alegran y 
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confortan, se persuade un mal día de que la perfección solamente 
se conseguirá si nos decidimos a acompañarle en su retiro y su des- 
precio, mirará con ojos de condenación a los que cantan y saben 
reír y se creerá destinado a una eternidad de perfección. Lo que hay 
en estos serez mezquinos y enfermizos es mucha soberbia y no menos 
impotencia. La soberbia podrían acallarla con sus recursos morales 
y mentales, si los hubieran puesto en juego a su tiempo; pero la im- 
potencia, ya incurable en fuerza de hacerse crónica, les hace más 
insufrible el menosprecio de los que tienen más cerca y la poca 
cuenta que de ellos se tiene para todas las cosas, dada su escasa in- 
fluencia y la penosa perturbación de su juicio. 


Y lo que ocurre en las enfermedades del que se entrega de por 
vida al perfeccionamiento de su personalidad suele acontecer tam- 
bién entre los que viven ajetreados por el manojo de cosas y perso- 
nas, buscando en todo satisfacción a su vanidad, lucro o poderío. 
Agasajados de todos los que les rodean y sin que nadie se atreva 
a contrariar uno solo de sus designios, estos hombres victoriosos 
miran con desdeñosa malicia al que se preocupa de cosas no suje- 
tas a las veleidades de la suerte y no tiene despierta la ambición 
para lo que ciega y enajena con su brillo y su estridencia. Las bur- 
las de estos mimados del poder y de la fama son un tanto infanti- 
les: ni tienen malicia ni duran demasiado más que como desahogos 
de un rato de mal humor; tienen mucho que hacer, y el pensamien- 
to, en incesante ajetreo, no les deja lugar para redundar en sus 
maledicencias. Por otra parte, no se inspiran éstas en doctrinas so- 
lemnes, hay que dar rienda suelta a un sentimiento de debilidad, 
que perturba a estos hombres mimados de la fortuna, y no es me- 
nester que pasen de estos términos. La flaqueza del que se cree en 
posesión del secreto más hondo de la perfección humana es mucho 
más venenosa y más incurable; hay mucho tiempo vacío, muchos 
sinsabores y pocos halagos que la contengan. Decid a cualquiera de 
estos hombres ariscos que son geniales y veréis cómo se muda la 
rigidez de su rostro en blanda sonrisa; lo que necesitan es que se 
alimente su vanidad, que, dígase lo que se quiera, es sustancia que 
todo hombre medianamente dotado necesita en ciertas dosis. 

Si en la soledad de cada una de esas oscuras sendas que hemos 
visto se origina una manera propia de vencer los estorbos que hay 
delante de los pies y una enfermedad también propia, que consiste 
en no verlos o en la intención obstinada de cerrar los ojos para que 
con la vista de los obstáculos no se vea también nuestra falta de 
fuerza para franquearlos, no hay más remedio que buscar una fun- 
ción común de esos dos caminos en apariencia divergentes en cuanto 
nos conducen a la fortaleza que nos hace libres y que, precisamente 
por eso, nos sitúa a una distancia peculiarísima de todas las cosas 
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en que es la verdad lenguaje apropiado. ¿Por qué solamente dice 
la verdad el hombre fuerte y nada más que en tanto que es fuerte ? 
Y esta pregunta, que a primera vista tiene poco que nos recuerde 
la que inquiría quién es el más fuerte, va a ponernos en posesión 
de lo que más nos importa: ¿En dónde se asientan las raíces de la 
fortaleza humana ? 


He aquí un hecho muy sencillo: la mentira es un arma en la 
lucha por la vida. Miente un ejército cuando es vencido y dice la 
verdad cuando aniquila al adversario; en cualquiera de las guerras 
que en el mundo se libran desde que hay testimonios dignos de cré- 
dito, la verdad marca el gráfico de las victorias, como va señalando 
la mentira con su mirada la sombra el vía crucis de las retiradas. 
En la vida nos puede servir el mismo criterio; a medida que un 
hombre, una familia o un pueblo prosperan, son veraces; cuando 
las cosas se les tuercen, se apropian de las armas de la mentira, 
que son las que ha dado el diablo a los que no son lo bastante po- 
derosos para dirimir sus males a la luz del sol. La mentira se nos 
muestra, según todos los casos en que la vamos viendo a lo largo 
de la existencia, como una compensación sombría: a algunos hom- 
bres se les dota de fuerza para poder mirar al mundo cara a cara 
y decir luego con sinceridad lo que han visto; a otros se les provee 
de abnegación para decir lo que ven en su perjuicio; pero a la in- 
mensa mayoría de los mortales se les ha negado fuerza y abnega- 
ción bastante, y la mentira viene a llenar estos vacios, que no hay 
manera de llenar ni de ocultar. 


En el limpio cielo de los pensamientos, es muy fácil la separa- 
ción entre hombres fuertes, que dicen la verdad, y hombres débi- 
les, que necesitan la mentira para no ser todavía más débiles; pero 
en el tráfago de quehaceres, contiendas, aspiraciones y renuncias 
de todos los días no hay una tan diáfana separación entre el fuerte 
y el débil. En primer lugar, nos encontramos con hombres que son 
fuertes cuando se les compara con otros, débiles si los miramos en 
relación con lo que ellos creen ser, fuertes y débiles al mismo tiem- 
po si, apartando la mirada de los demás hombres y sin fijarnos tam- 
poco en lo que creen en sí mismos, los contemplamos a lo largo de 
actos, palabras, amistades, enemistades, propósitos, desilusiones... 
En unos momentos se sienten con poder bastante a domar las con- 
tingencias, y dicen verdad en cuanto hablan; pero en otros instan- 
tes, aciagos o simplemente fastidiosos, estos hombres se desalien- 
tan y, como abrumados por el peso del planeta entero sobre sus es- 
paldas, se esfuerzan por encubrir lo que piensan y cómo se ve 
entonces. La vida, que se despliega rica y enjundiosa, nos quiere 
abiertos a la luz del día, y en la medida en que hemos cumplido su 
mandamiento decimos verdad, que es la manera sagrada de abrirse 
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el hombre, como el cántico es la del pájaro o el aroma es la de 
la flor. 


La flaqueza que nos desalienta llena de pudores nu*stro co- 
razón y enseguida llamamos a la mentira para que nos escude y nos 
ensombrezca con su manto negro. Como en estos ratos estamos 
persuadidos de que el descubrimiento de nuestra personalidad dis- 
gustará a los demás y este disgusto nos puede cerrar alguna de las 
posibilidades que perseguimos, acude la mentira a nuestros labios 
para hacer que nuestros semejantes nos crean distintos de lo que 
en verdad somos, y este ser ficticio que levantamos ante los demás 
hombres con la sombra y el hastío de nuestra pobreza de corazón, 
es el que se aviene con el mundo, anda por sus caminos, cada día 
con más seguridad y, en algunos casos, acaba tragándose a su pro- 
pio creador. ¡Cuántas vidas en falso hemos encontrado uno y otro 
día! Parecen montadas sobre un remolino de perversidad, y allá, 
muy al fondo, aparece un pobre diablo aterido y miserable enva- 
guecido por su invento. ¡Qué pronto conocemos a estos fantasmas, 
que andan solos, conducidos a mucha distancia por su hacedor, co- 
mo el rebaño de ovejas por su zagal! Nos dirá la verdad el que nada 
estimable vea dentro de sí mismo; dirá pocas veces la mentira quien 
vea en su interior una luz sagrada en que se refleja la mirada de 
Dios. Y entre estos modos de ser y de obrar hay una muchedum- 
«bre casi infinita de situaciones humanas en que unas veces se dice 
la verdad y otras se miente. Hay, en primer término, una progresiva 
valoración de la verdad; quien se siente en posesión de una fuerza 
que va invadiendo más y más su alma, dirá la verdad en las cosas 
que más importa; mentira únicamente en aquellas otras de las que 
no se sigue perjuicio para nadie, y acabará por no mentir nunca, 
sin atender al daño ni al provecho, por miedo a la mentira. 


Para que se vea cómo va enredándose la maraña de peripecias 
anímicas en que se manifiesta el juego del poder y la flaqueza, re- 
párese en el hecho de lo que suele llamarse mentir por compasión, 
y en el hecho que solemos llamar de muy distintas maneras, pero 
que tal vez expresen mejor que nada estas dos frases españolas. 
“decir las verdades al lucero del alba” y “quedar tuerto para ver 
a otro ciego”. El espiritu fuerte, sintiendo odio y miedo a la men- 
tira, la usa movido de compasión: oculta la realidad a los demás 
y queda a solas con ella. No hay que decir, porque está muy claro, 
que quien obra asi, aunque en el resto de sus acciones sea débil en 
grado sumo, se comporta como hombre fuerte, porque el débil usa 
la mentira en provecho de su flaca condición o para esconder su de- 
formidad. Este comportamiento de decir la verdad para que. nues- 
tros semejantes no sufran, es el opuesto al que sigue el pusiláni- 
me crónico, ya degenerado, diciendo la verdad para que sufran los 


LA FORTALEZA Y LA VERDAD 601 


nea sabiendas de que también él ha de participar del su- 
+ lís quiza el caso más hediondo de crueldad, en que, sin 
valor para derramar sangre, se buscan las entrañas para clavar en 
ellas el frío de una mirada ponzoña. Y otro comportamiento del 
pusilánime crónico es el de “decir las verdades al lucero del alba”. 
El alma resentida está en posesión de la verdad, la verdad de su 
ruina y de su desamparo, y precisamente por eso, porque no espera 
ya nada de los otros, dice las verdades al lucero del alba. Compá- 
rese esta actitud con la del hombre apocado y ladino al mismo tiem- 
po, que murmura, pero adula previsión de futuras recompensas. 


Son, como vamos viendo, muchas las estaciones que el alma hu- 
mana tiene que pasar en su peregrinación por esta tierra en que 
ha de purgarse. La mentira comienza por ser a manera de escudo 
que protege y oculta al propio tiempo; se escuda el hombre contra 
las asechanzas de la vida, mientras no ha acumulado fuerzas bas- 
tantes a conjurarlas por sí solo. Más tarde, cuando ha vencido los 
primeros comibates, usa de la mentira para esconderse en el manto 
de sombra que le proporciona; sin hallarse en claro consigo mismo 
y sintiendo el pudor de su impureza, se esconde el hombre de sus 
semejantes para que, engañándose éstos, le consideren y cuenten 
con su valía para cosas que él, desde el fondo del alma, ansía con 
todas sus potencias. A medida que las victorias ganadas le hacen 
poderoso, saca a la luz las cosas que antes mantenía en el recato y 
usa menos de la mentira, que ya ni encubre ni protege. Y un día, 
cuando echa una mirada al pasado que deja a sus espaldas y ve lo 
que ha sido capaz de conquistar, cobra miedo a la mentira, que no 
es Solamente una forma innoble de encubrir lo que somos, sino una 
blasfemia horrible que sólo puede enjugar el perdón divino. En este 
trance, cuando se ha desligado por entero del aprecio y del desdén 
que los demás puedan sentir por sus palabras, no sería capaz ni de 
mentir por compasión. La mentira compasiva se lleva a cabo cuando 
hay una alegría que inventar o alguna pena que callar, pero de tal 
suerte que no se dañen intereses más altos. Como se ve sin muchos 
esfuerzos, la mentira piadosa está en las lindes del orden moral, sin 
llegar al religioso, pero ya muy cerca de él. Ese miedo que luego se 
cobra a la mentira no consentiría ya decirla ni por compasión: la 
tristeza que con nuestra verdad podemos llevar a un corazón amigo 
no es tan mala como la mancha que cada mentira deja en la luz del 
día. Imaginad que todas las mentiras que se han dicho en el mun- 
do se reunieran allá en la altura de los cielos; cegados los hombres 
por tanta sombra y ateridos por tanto frío, vagaríamos sin rumbo 
ni consuelo por los lugares de la tierra. 

Escudo y escondite es la mentira para el hombre pusilánime; 
arma es también cuando la usa en su brega diaria con la vida. El 
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fuerte la trueca enseguida en orgullosa muestra de su estado: dice 
verdad quien triunfa, quien se cree noble y quien desprecia a los 
que están escuchándole, como las patricias romanas desprecian a 
sus esclavos. La verdad, que ha empezado siendo al fuerte lo que 
la mentira había sido para el débil, puesto que aquél necesita des- 
cubrir su victoria como éste encubrir su derrota, acaba convirtién- 
dose en señal inefable de una fuerza misteriosa que alienta en la 
estrella y en la flor. 


Parece que no es el hombre el que peregrina por este mundo 
en busca de su dicha; parece que es la verdad, desfigurada antes y 
limpia al fin, quien va atravesando por los distintos estados de la 
existencia para depurarse y llegar, ya encendida por tan larga con- 
vivencia, al corazón del hombre. La imagina tibia y blanca, como 
una mañana de primavera llena de perfumes y de cánticos, y se 
imagina también que cada mentira que se dice en la tierra, subien- 
do como un huracán de sombras hasta el cielo, deja. una en cada 
estrella. Con las mentiras que se van de nuestros labios se va te- 
jiendo un velo espeso que quizá algún día, si la misericordia de 
Dios no lo impide, cubra la luz del sol, y el aroma de las flores, y 
el cántico de los pájaros, y el curso de las estaciones del año. Dios 
puede impedir que esto ocurra; pero cuando decimos la verdad va- 
mos haciendo un imponente himno de alabanza que propicia la mi- 
sericordia para tantos y tantos pobres seres que no tienen más ar- 
mas en la batalla de este mundo que la mentira, que usan a la vez 
como escudo y como escondite innoble. El que ha conseguido sen- 
tir miedo hacia la mentira está persuadido de que con sus verda- 
des, que unas veces le dañan y otras le aprovechan, participa en la 
luz de cada día y alumbra los espacios ensombrecidos que amena- 
zan apagar el esplendor de los astros. ¿Qué más alta recompensa 
cabe imaginar para quien ha vivido con plenitud, ha luchado con 
el pecho descubierto y ha sabido al fin desprenderse de la máscara 
en que se arrebujaba para que todos sus prójimos le consideren 
por lo que en verdad es y espera? 

Si decimos la verdad en la medida en que somos fuertes, si a 
lo largo de todos los caminos podemos encontrar un día la forta- 
leza y la verdad, ¿cómo no abrir los ojos llenos de esperanza cuan- 
do la luz de cada mañana venga a buscarnos.con su blanda caricia ? 
Parece que el hombre camina en busca de la verdad; también la 
verdad peregrina, mudándose en cada estación, por la existencia del 
hombre hasta convertirse en estrella temblorosa de una vida en- 
tera. Si el hombre tiene necesidad de ser fuerte, parece que la ver- 
dad necesita ser dicha en alta voz. ¿Qué haría el hombre sin la ins- 
piración de la verdad? ¿Qué sería de la verdad sin el alma y el 
corazón del hombre? Decimos la verdad en tanto que somos fuer- 
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tes; el que siente su vida cargada de sombras y aterida de abis- 
mos tiene que decir siempre la mentira; ni puede sufrir que sus se- 
mejantes presientan lo que lleva consigo ni puede sufrir que su con- 
ciencia le acuse en alta voz. El que se ha desprendido de todas las 
cosas, dominándolas una a una o dominándolas todas desde el fondo 
- de su alma, dice siempre la verdad, primero porque su fuerza quie- 
re desbordarse y después porque se adueña de su corazón un dul- 
císimo estremecimiento que le anuncia la llegada de la luz del día 
y la descubre la presencia de Dios. Se nos ha enseñado que la ver- 
dad nos hará libres, ¿y cómo imaginar una libertad más grande ni 
más pura que la del mártir, pertrechado de fuerza bastante para 
libertarse de la vida misma? 
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AUS DB NEEDAD NY ZCO'NTINGENCIA 


El modo de ser una cosa se precisa con los conceptos de posi- 

sibilidad e imposibilidad, pero éstos resultan confusos debido a que 
la posibilidad admite en el lenguaje corriente tres acepciones distin- 
tas, que son confusas. 
Primera acepción.—Se dice que una cosa es posible cuando es 
o puede ser (tiene capacidad, aptitud o suficiencia para ser). En 
este sentido, se dice, por ejemplo, que la mejor manera de demos- 
tra la posibilidad de hacer una cosa es hacerla. Se hace una cosa 
porque se puede hacer. Lo que es puede ser, porque si no, no sería, 
Lo que no es puede no ser. 

Segunda acepción. —En esta acepción se dice que una cosa es po- 
sible cuando no es, pero puede ser (está en potencia de ser). No 
se puede hacer lo que está hecho. Lo que es no puede ser hecho si 
no deja de ser, y así, no puede cerrarse una puerta que ya esté ce- 
rrada sin antes abrirla. 

Tercera acepción.—Una cosa se dice también que es posible 
cuando no tiene que ser como es y, por tanto, si es puede no ser, 
y sino es puede ser, es decir, que puede ser o puede no ser. 

No es, pues de extrañar el confusionismo actualmente reinan- 
te, que inciuso llega, en algunos casos, a invadir el lenguaje cientí- 
fico, originando, al minos, una notable dificultad de expresión. En 
esta comunicación me propongo abordar la tarea de deslindar los 
conceptos que expresan el modo de ser las cosas. Para ello me ha 
parecido la mejor manera de lograrlo distinguir todos los Casos 
que pueden presentarse. 

La primera dificultad con que tropiezo para llevar a la práctica 
mi propósito es la deficiencia dialéctica para la expresión de todos 
los conceptos, ya que los idiomas son adecuados para expresar con 
elegancia una frase galante, pero no lo son para expresar con rigor 
una frase científica. Acaso fuera una solución recurrir a adoptar 
un simbolismo ideográfico, como lo hace la lógica matemática, pero 
he preferido escoger provisionalmente un simbolismo dialéctico, que 
permita, admitiendo su convencionalismo, seguir más cómodamen- 


te las deducciones. 
La segunda de las dificultades con que he tropezado es la impo- 
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sibilidad de definir los conceptos fundamentales sin cometer un 
círculo vicioso. Esta misma dificultad encontré al tratar de estable- 
cer algunos conceptos fundamentales en el terreno de las ciencias 
naturales (1). Cuando se intenta establecer un concepto, definiéndo- 
lo, se comete un error de principio, pues se dice que lo definido 
no debe entrar en la definición. Todas las palabras de un dicciona- 
rio están definidas con palabras contenidas en el diccionario; si 
lo definido no ha de entrar en la definición, se ensancha el círculo 
vicioso, pero no por eso deja de ser vicioso. Por definición no es, 
pues, posible lograr el establecimiento de los conceptos fundamen- 
tales. El concepto fundamental sólo podrá alcanzarse por intuición, 
y la definición no es sino una gimnasia que facilita la intuición 
del concepto. Si el círculo vicioso es excesivamente estricto o exce- 
sivamente dilatado, la intuición es más difícil de conseguir. 
Distinguiremos, en primer lugar, dos modos fundamentales de 
ser una cosa, y diremos que es fatal (2) cuando forzosamente tiene 
que ser o forzosamente tiene que no ser, y no-fatal cuando es sus- 


y 


ceptible de ser o no ser, es decir, cuando le falta esa forzosidad para 
ser o no ser. : 
Cada uno de ambos casos admite dos modalidades, puesto que 
lo fatal puede ser necesario o imposible, según sea o no real, y lo 
no-fatal puede ser contingente o posible, según sea o no real. 
En definitiva, llamaremos: á 


y 


Necesario =lo que es y no puede no ser = tiene que ser. 
Imposible = lo que no es ni puede ser = tiene que no ser. 
Oantingente = lo que es y puede no ser. 

Posible = lo que no es y puede ser, 


Estas cuatro modalidades elementales, que son entre sí incom- 
patibles, constituyen todos los casos elementales que cabe conside- 
rar. Pero por abstracción podemos considerar otros casos también 
posibles. Para hallarlos basta deducir todas las combinaciones que 
se puede obtemer combinando disyuntivamente los cuatro casos ele- 
mentales considerados (3). Su número, según el cálculo combinato- 
rio es: 2? —2= 14, que a continuación vamos a considerar. 

Aparte de los cuatro casos elementales considerados y los dos 


(1) Gálvez: Preparación para el estudio de la Química, pág. 13. Zarar 
goza, 1930. 

(2) Generalmente, a la palabra fatal se la engloba un sentido funesto 
del que aquí suponemos desprovista. 

(3) Gálvez: Introducción a la teoría de las clasificaciones. Comunica- 
ción presentada al XVII Congreso de la Asociación Española para el Pro- 
greso de las Ciencias. Oporto, 1942. 
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modos que nos han servido de fundamento para establecer esta sis- 
temática cabe considerar, además, los ocho casos que a continuación 
se enumeran, indicando las denominaciones que, sin presumir que 
sean afortunadas, voy a utilizar. 

No-contingente = fatal o posible. 

No-posible = fatal o contingente. 

No-imposible = infatal o necesario. 

No-necesario = infatal o imposible. 

Real = necesario o contingente. 

No-real = imposible o posible. 

Fasto = necesario o posible (4). 

Nefasto =imposible o contingente. 


VOCABULARIO Y SINOPSIS * 

Después de haber indicado el significado atribuído a las pala- 
bras utilizadas en la sistemática propuesta, voy a resumirlo en el 
siguiente vocabulario, en el que, para definir cada palabra, se uti- 
liza exclusivamente dos de las palabras del mismo vocabulario, para 
de este modo hacer resaltar las relaciones existentes entre ellas. 

El ciclo no es perfctamente simétrico, porque solamente se ha 
tomado como punto de vista el modo de ser de las cosas, y no bas- 
ta un solo punto de vista para lograr la simetría, sino que eran pre- 
cisos otro3 dos puntos de vista, ya que tomar un segundo relacio- 
nado con el primero entraña, como toda relación, la existencia 
de una tercera magnitud (5). 

Después de planteada la cuestión, en la forma expuesta, puede 
sacarse fácilmente algunas consecuencias inmediatas interesantes. 

No debe confundirse lo necesario con lo fatal. Lio necesario es 
lo que es y no puede no ser. Lo fatal es lo que es necesario o im- 
posible. 


(4) No encontrando, como hemos dicho, palabras en el diccionario para 
expresar distintamente cada uno de los conceptos enumerados, nos vemos 
obligados a emplear términos negativos y vocablos en un sentido que no 
es el corriente. Así, por ejemplo, la palabra fasto significa para nosotros 
lo que, tanto dentro de lo real como dentro de lo irreal, lleva la mejor 
parte, es decir, que si es, tiene forzosamente que ser, no puede no ser, y 
si no es puede, por lo menos, ser. En otras palabras, dentro de lo que no 
es, se acerca más a ser lo posible que lo imposible; dentro de lo que 
es, realiza más plenamente el ser lo necesario que lo contingente. Por eso 
llamamos fasto a lo que es posible o necesario, y nefasto a lo que es im- 
posible o contingente. En el lenguaje corriente, la palabra fasto engloba 
un sentido de felicidad del que aquí suponemos desprovista. 

(5) Gálvez: Magnitudes. Valoración de magnitudes. Relación entre 
magnitudes. Trabajos del Laboratorio de Bioquímica y Química aplicada 
(2.2) 2 y 3, pág. 150. Zaragoza, 1940. 
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Tampoco debe confundirse lo contingente con lo no-fatal. Lo 
contingente es lo que es y puede no ser. Lo no-fatal es lo que es 
contingente o posible. 

En el lenguaje corriente, la palabra posible admite, como ya se 
dijo, tres acepciones confusas, cuyos significados, según la siste- 
mática propuesta, son: 

Lo que es o puede ser = no-imposíble. 

Lo que no es pero puede ser = posible. 

Lo que puede ser o no ser = no-fatal. 


RESUMEN 


Para resumir lo expuesto, después de haber definido log vocablos 
utilizados en la sistemática propuesta, voy a clasificarlos dentro 
de los mismos grupos por ellos constituidos. 

Necesario.—Es: real, fatal, fasto, no-imposible, no-contingente 
y no-posible. No es: no-real, no-fatal, nefasto, imposible, contingen- 
te, posible, no-necesario. 

Imposible.—Es: no-necesario, no-contingente, no-posible, no-real, 
fatal y nefasto. No es: necesario, contingente, posible, real, no- 
fatal, fasto, ni no-imposible. 

Contingente.—Es: real, no-fatal, nefasto, no-necesario, no-im- 
posible y no-posible. No es: no-real, fatal, fasto, necesario, imposi- 
ble, posible, ni no-contingente. 

Posible.—Es: no-necesario, no-imposible, no-contingente, no-fa- 
tal, no-real y fasto. No es: necesario, imposible, contingente, 
fatal, real, no-fasto, ni no-posible. 

Fatal.—Es: no-contingente y no-posible. Puede ser: necesario, 
no-necesario, imposib'e, no-imposible, real, no-real, fasto y no-fasto. 
No es: no-fatal, contingente, ni posible. 

No-fatal.—Es: no-necesario y no-imposible. Puede ser: contin- 
gente, no-contingente, posible, no posible, real, no-real, fasto y ne- 
fasto. No es: fatal, necesario, ni imposible. 

Real,—Es: no-imposible y no-posible. Puede ser: fatal, no-fatal, 
necesario, no-necesario, contingente, no-contigente, fasto y nefasto. 
No es: no-posible, no-imposible, ni no-real. 

Vo-redl.—Es: no-necesario y no contingente. Puede ser: fatal, 
no-fatal, posible, no-posible, imposible, no-imposible, fasto y nefasto. 
No es: real, necesario, ni contingente. 

Fasto.—Es: no-contingente y no-imposible. Puede ser: fatal, no- 
fatal, necesario, no-necesario, contingente, no-contingente, real o 
no-real. No es: contingente, imposible, ni nefasto. 

Nefasto.—Es: no-necesario y no-posible. Puede ser: real, no-real, 
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fatal, no-fatal, imposible, no-imposible, contingente o no-contingen- 
te. No es: necesario, posible, ni fasto. 


necesario. necesario. necesario. 
Real... Fatal... Fasto...: 

contingente. imposible. posible. 

imposible contingente. imposible. 
Trreal... Infatal : Nefasto 

posible. posible. contingente. 


REPRESENTACIÓN GRÁFICA 


Aprovechando el esquema tradicional de la oposición lógica de 
las proposiciones modales, puede hacerse una representación gráfi- 
ca que resume las relaciones expuestas (fig. 1.2). 


Fatal 
ES 
AS 
Y NS 
Y xa 
Necesario Imposible 
A US E 
e AS 
É AS 
y E 
Real No-real 
SS Pe 
pe sb 
Es y 
st 6% e 
Contigente Posible 
AS A 
po ES 
ES óS 
DA 
No-fatal 
Fig. 1.2 


Valiéndonos de un tetraedro podemos conseguir una curiosa re- 
presentación estéreo-gráfica (fig. 2.2). Para eso tomamos sobre los 
vértices los cuatro casos elementales y sobre las caras opuestas los 
sendos casos negativos. Los demás casos se toman sobre las aristas, 
de manera que cada uno corresponda a la arista que pase por los dos 
vértices asignados a los dos casos que comprende. De esta manera, 
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los casos opuestos aparecen representados por elementos opuestos. 

Antes de terminar, debo de hacer constar mi agradecimiento 
al profesor Mindán por las indicaciones que me ha dado para po- 
der orientar el estudio de un tema perteneciente a una disciplina 
en la que soy profano. 


EDUARDO M.¿ GALVEZ 


VOCABULARIO 


Necesario = fatal y real = fatal y no-imposible = fatal y fasto. 

Imposible = fatal y no-real = fatal y no-necesario = fatal y no-fasto. 

Contingente = no-fatal y no-posible = no-fatal y real =no fatal y no-fasto. 

Posible = no-fatal y no-contingente = no-fatal y no-eal =no-fatal y fasto. 

Real = no-imposible y no-posible = necesario o contingente. 

Fatal =.no-posible y no-contingente = necesario «o imposible. 

Fasto = no-imposible y no-contingente = necesario o posible. 

No-real = no-contingente y no-necesario = imposible o posible. 

No-fatal = no-imposible y no-necesario = posible o contingente. 

No-fasto = no-posible y no-necesario = imposible o contingente. 

aa = imposible o no-fatal = contingente o no real = posible o no- 
asto. 

No-imposible = necesario o no-fatal = contingente o fasto = posible o real. 

No-contingente = necesario o no-real = imposible o fasto = posible o fatal. 

No-posible.= necesario o no-fasto = imposible o real = contingente o fatal. 


SINOPSIS 


Necesario = fatal, real y fasto. 

Imposible = fatal, no-real y no-fasto. 

Contingente = real, no-fatal y no-fasto. 

Posible = no-real, no-fatal y fasto. 

Real = no-imposible y no-posible. 

No-real = no-contingente y no-necesario. 

Fatal = no-contingente y no-posible. 

No fatal = no-imposible y no-necesario, 

Flasto = no-imposible y no contingente. 

No-fasto = no-posible y nonecesario. 

No necesario puede ser o no-fatal o no-real o no-fasto. 
No imposible puede ser o real o no-fatal o fasto. 
No-contingente puede ser o noreal o fatal o fasto. 
No-posible puede ser o real o fatal o no-fasto. 

Real puede ser necesario o contingente. 

No-real puede ser imposible o posible. 

Fatal puede ser necesario o imposible. 

No-fatal puede ser contingente o posible. 

Fasto puede ser necesario o posible. 

No-fasto puede ser imposible o contingente. 
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EN TORNO A LAS RELACIONES ENTRE 
CRISTIANISMO Y FILOSOFÍA 


JEAN GUITTON: Le Temps et VEternité chez Plotin 
et Saint Augustin. 


Si otro no hubiese sido el resultado de las discusiones sobre el 
llamado problema de lla filosofía cristiana que el haber renovado 
puntos de vista en la historia de la Filosofía, rectificando juicios y 
revalorizando actitudes, no sería ciertamente despreciable su apor- 
tación a la actualidad filosófica. Pues aunque tal problema, si como 
problema existe, no puede ser resuelto con investigaciones histó- 
ricas, es evidente no sólo que puede ilustrarse con ejemplos toma- 
dos a la historia de llas doctrinas, sino que la posición que ante él 
se adopte puede hacer posible descubrir analogías y discrepancias 
de otro modo desapercibidas. 

A los dos objetivos responde un libro de Guittou (1), que aunque 
editado hace algún tiempo conserva plena actualidad y es una 
excelente muestra de lo que puede esperarse de concienzudos es- 
fuerzos de este tipo. La tesis última que del libro se desprende—y 
aun de toda la obra de Guittou—es la afirmación de que el pensa- 
miento eristiano, aun coincidiendo a veces con el griego por el 
lenguaje, manifiesta un nuevo espíritu. Pero para mantener esta 
convicción, no ha acudido su defensor a amplias generalizaciones 
literarias, tan en boga en nuestro tiempo, sino que se ha enfrenta- 
do con un problema concreto y cuidadosamente lo ha analizado en 
sus últimos detalles y en las manifestaciones en que más aparente- 
mente pudiesen coincidir pensadores griegos y cristianos. 

El problema elegido ha sido el del tiempo estudiado en sus com- 
plicaciones metafísicas, psicológicas y morales. Los pensadores, 
Plotino y San Agustín. Es sabido, en efecto, que desde Harnack y 
Alfaric se ha generalizado la opinión de que cuando, en 387, Agus- 
tín recibía las aguas del bautismo, era el neoplatonismo a lo que 
su inteligencia se había convertido y al que ingenuamente creía des- 
cubrir en las primeras páginas del Hvangelio de San Juan. ¿Hasta 
qué punto es esto cierto? Dilucidando esta cuestión histórica y en 
el ámbito de la noción de tiempo ha compuesto Guittou un libro de 
agradable lectura, pero sólido y documentado y de gran ambición. 
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La filosofía griega había abordado el problema del tiempo por 
su aspecto más evidente: el tiempo en que se dan los cambios de la 
naturaleza; el tiempo del devenir físico. En este sentido y prescin- 
diendo de su detalle, las soluciones de Platón y de Aristóteles se 
corresponden. Pero Platón conoce, además, un nuevo aspecto que 
falta en el Estagirita: el tiempo del destino del alma. No son sólo 
las esencias, sino que también el alma puede vivir en la eternidad, 
y esta su doble existencia coloca a la reflexión filosófica frente a la 
comunicabilidad de eternidad y tiempo. 

Ante esta doble serie de cuestiones sobre el tiempo se encuentra 
situado Plotino. Por un lado el tiempo cíclico, mundano, en oposición 
a la eternidad inmóvil; por otro el tiempo del destino del alma al 
que le conducen la Psicología y la Moral y en el que ha de darse la 
conjunción entre el ahora y el siempre. Es, desde luego, este segun- 
do aspecto el más afín a las preocupaciones de Plotino y aquel en 
que el paralelo con la reflexión agustiniana puede resultar más pro-: 
vechoso. 

En los diglogos platónicos podía encontrar Plotino dos expli- 
caciones contrapuestas, ya la entrada del alma en el cuerpo enten- 
dida como una caída (Fedon), ya como un elemento de la armonía 
del cosmos (Timeo) y las dos se repiten en las Eneadas, pero pug- 
nando por asimilarse. La voluntad del interior, podría ser la síntesis 
de Plotino, se identifica con la necesidad y por un consentimiento 
que no es ni un acto puramente mecánico ni un acto deliberado, el 
alma se sumerge en el cuerpo que es su propio reflejo en un acon- 
tecer faltal (O. c., pág. 27). 

Tal solución parece, a primera vista, un mero juego de palabras; 
pero es lo cierto que en este intento de síntesis va envuelto todo 
el sentido de la filosofía plotiniana, en la que unas aspiraciones re- 
ligiosas se disuelven en la dialéctica de los conceptos. Mientras para 
Aristóteles no existía el problema de la bajada de las almas, Pllo- 
tino intenta substraerle en lo posible el carácter temporal. Aristóte- 
les niega simplemente la Historia, al paso que Plotino se esfuerza 
por anularla (nótese en este sentido cómo a lo largo de las Eneadas 
cada vez se habla menos de caída y más de iluminación). 

Guittou destaca certeramente el alcance de'esta versión filosó- 
fica e intemporal de los mitos anímicos comentando los tratados di- 
rigidos contra el gnosticismo. Plotino podía tener muchos motivos 
para atacar a la gnosis, de los cuales no sería el menor la grosería 
de sus símbolos. Pero ¿habría Plotino concedido más respeto a la 
ortodoxia católica que a la gnosis? ¿No podía hacer con los mitos 
cristianos lo que había hecho con los platónicos ? 

“Es que el “mito” cristiano, incluso bajo la envoltura de la gno- 

"sis, no era mito más que en apariencia. Es que contenía una 
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Ra historia... El mito escatológico de Platón puede conside- 
rarse en rigor como un símbolo que exprese lo intemporal bajo 
”apariencias temporales. Si más no, un platonismo sin mitos no 
"sería incompleto. ¿Puede decirse lo mismo del “mito” cristiano? 
"Ciertamente, no. Sin duda, la narración de la creación no sería in- 
”dispensable a la fe y ha podido desde muy pronto ser considerada 
”como una exposición simbólica, pero sin la idea de creación no ha- 
”bría existido judaísmo ni ningún dogma cristiano se mantendría. 
"Para el cristiano como para el judío, el mundo ha conocido un 
"estado inicial, y tendrá una consumación. Dios interviene para per- 
”feccionar, para repasar, para transformar, y, según el vocabula- 
”rio de los padres griegos contemporáneos de Plotino, la encarna- 
”ción es una divina “economía”. Aquí el tiempo es esencial y no 
”puede ser eliminado sin destruir a la vez toda la verdad del cris- 
”tianismo. 
”Por el contrario, Plotino no podría admitir en el tiempo de las 
"almas o en el de las cosas instantes privilegiados: creación, naci- 
"miento, caída, encarnación, separación del alma y del cuerpo, trans- 
. "formación del universo. Cuando se le habla de uno de estos mo- 
"mentos se limita a preguntar: “¿De dónde? ¿Cuándo? ¿Por qué 
"ahora y no en todo tiempo? Responder es atribuir al principio su- 
”premo las formas limitadas de nuestro razonar, es aceptar que el 
"universo, después de haber sucedido a la nada, se sucede a sí 
mismo y que es el teatro provisional donde las almas desarrollan 
”la peripecia de su destino. Ysi no se consiguen justificar estos mo- 
"mentos, se es arrojado por una lógica inexorable en el tiempo 
”indefinido” (O. c., pág. 45). 


TE 
¿an? 


Referirse a la doctrina agustiniana del tiempo equivale a pen- 
sar en los minuciosos análisis del libro XI de las Confesiones, donde 
San Agustín se enfrenta con el enigma del tiempo, pero sin desco- 
nocer su innegable importancia es evidente que no está allí lo 
más original del pensamiento del santo. Cierto que “su descripción 
de la extensión real del ahora desborda la noción aristotélica del 
instante-límite que implícitamente excluía tanto un initium tem- 
poris para el universo como un initium aeternitatis para el alma, 
pero no puede olvidarse que son otros los aspectos en log que más 
profundamente se revela como innovador. 

Dos son las fuentes primitivas de tales innovaciones: las en- 
señanzas de la fe y su experiencia moral. En las dos aprenderá 
íntimamente la realidad del tiempo y la necesidad de alejarse a 
la vez de la negación del devenir y de su divinización, los dos polos 
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del helenismo que lo habían incapacitado para dar una explicación 
del acontecer histórico. 

Es uno de los aciertos del libro de Guittou el insistir en las 
raíces morales del problema del tiempo, y el aspecto metafísico de 
los problemas morales fué siempre la principal preocupación de San 
Agustín. Frente a la filosofía griega, desconocedora del pecado, en 
las páginas de las Confesiones se va afirmando la noción del péca- 
do como dirección al mal de la voluntad libre. Si el pecado no es 
más que una degradación, un descenso, puede en rigor olvidarse, y 
tal es, en definitiva, el método catártico de Plotino; pero si es una. 
ofensa personal contra Dios, ya no puede hacerse lo mismo. Dios 
puede castigar y puede perdonar; pero lo que de ningún modo puede 
hacer es que lo “que ha sido hecho deje de haber sido. “Para la 
"conciencia religiosa, el pecado es la única novedad radical..., y el 
"pecador que rehusa obstinada y libremente arrepentirse marca la. 
"misma eternidad con un acontecimiento indeleble que es su con- 
”denación. Hay aquí una nueva forma de necesidad, lo irreversible, 
”lo irreparable” (O. c., pág. 243). 

La experiencia inversa, la conversión, puede dar lugar a re- 
flexiones parecidas. Aun prescindiendo del aspecto previnente de la 
gracia y, por tanto, de la implicación entre un decreto eterno y la 
voluntad libre y temporal, toda conversión implica “la dualidad ra- 
dical del hombre viejo y del nuevo, una separación entre el antes y 
el después, es decir, el tiempo mismo en su esencia y su raíz” 
(Brunschvicg: Le progres de la conscience dans la pensée occiden- 
tale, 1, pág. 350). 

El otro aspecto por el que la concepción agustiniana se separa 
de Plotino, quizás por menos profundo más evidente, es aquel al 
que hacía referencia el comentario a la gnosis: los datos de la re- 
velación. Frente a la creencia general de la filosofía helenística, en 
la eternidad del mundo el cristianismo afirmará rotundamente, con 
el primer versículo del Génesis, su finitud temporal!. ¿Cómo conciliar 
la acción continua y eterna de Dios con la discontinuidad de sus 
efectos? ¿Cómo la eternidad de Dios puede dejar subsistir en el 
tiempo la realidad de las sucesiones de los acontecimientos y del co- 
menzar? Se trata, para el cristiano, de considerar a la vez lo ne- 
cesario y lo contingente, lo temporal y lo eterno, sin hacer iluso- 
rias ninguna de estas realidades, y la respuesta agustiniana podría 
ser: “La Biblia me impone pares de nociones en apariencia con- 
trarias: simultaneidad y sucesión, eternidad y tiempo, orden y 
milagro. Pero al mismo tiempo me da la manera de conciliarlas y 
me da la fórmula del misterio. No hay en Dios ninguna sucesión, 
y sin embargo, la sucesión no deja de ser real en la criatura. Todo 
es en el Verbo simul et sempiterne, y sin embargo, el carácter tem- 
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poral de este mundo no es ilusorio: “nec tamen simul et sempiterne 
finut quae dicendo facis”. 

Tal interferencia es tanto más concebible para el hombre cuanto 
una divina pedagogía nos muestra puntos singulares de contacto 
entre la eternidad y el tiempo. Hemos encontrado el primero en 
la idea de creación; veremos cóm esta visión se confirma consi- 
derando la historia de la humanidad. Así, por una reflexión sobre 
el tiempo y la eternidad, ponía San Agustín las bases de la filosofía 
de la historia en una frase que certeramente destaca Guittou: “Bt 
vidi quía mon solum locis sua quaque suis conveniunt sed etiam 
temporibus.” 


Si el hombre no tuviese más historia que la personal podríamos 
en rigor verla compendiada en la narración de las Confesiones, pero 
pertenece a su naturaleza el vivir en sociedad, y, por tanto, pecado 
y salvación—y tránsito entre tiempo y eternidad—no tienen sólo 
sentido para el individuo. El fracaso de Roma representó para San 
Agustín el fracaso de una concepción natural del hombre, la de las 
escuelas postaristotélicas, en la que el sabio se situaba al margen 
del tiempo. Mientras Roma no había podido asegurar los bienes te- 
rrenales, la filosofía pagana no había podido lograr los eternos y 
el panorama sería de perfecta desesperación para el género huma- 
no si no existiese una solución exterior: la mediación de Cristo. 

Con ello, volvemos a encontrar el motivo temático de estos aná- 
lisis. Como la creación, como el pecado, la mediación de Cristo, 
temporal por su desarrollo, eterna por su realización, nos introduce 
en un orden nuevo donde se realiza el imposible tránsito entre el 
tiempo y la eternidad. Ella es el eje de la “Ciudad de Dios” desde 
que con el mal—desfallecimiento de la 'voluntad—se escinde la 
comunidad humana en las dos ciudades hasta su separación defini- 
tiva al final de los tiempos. 

Alrededor de esta mediación divina acontecida en el tiempo (1) 
se agrupan gran número de nuevos problemas totalmente inéditos 
en la reflexión filosófica. La preparación de la venida de Cristo 
—tempus ante Christum—implica una teoría de la evolución de las 
ideas morales en el pueblo judío, por ejemplo; la duración post 
Christum, en cambio, se hace aparentemente absurda, pues El es la 
plenitud de los tiempos y hay que acudir a la doctrina de la unidad 
moral de la Iglesia para que sea comprensible. Todas las cuestiones 
que hagan referencia a esta unidad merecen la atención de San 
Agustín, aunque él mismo reconozca y haga notar que los límites 
de las dos ciudades se entrecruzan y son indiscernibles para el 
hombre. Finalmente, la relación entre la pertenencia a esta sociedad 
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y la voluntad divina es uno de los temas capitales del agustinismo. 
Pero es la encarnación la que confiere a la Historia su sentido. 
Tal como para ella nos enseña la fe, debemos esforzarnos en enten- 
der los acontecimientos históricos en un doble plano temporal y eter- 
no, humano y divino, respetando a la vez la singularidad del hecho 
y la eternidad de su trascendencia, la libertad del hombre y la inmu- 
tabilidad de los designios divinos, y ella es, al mismo tiempo, el 
centro de referencia respecto al cual la masa incoherente de los 
hechos se organiza. Muchos siglos debían transcurrir aún antes de 
que Boussuet recogiese esta semilla agustiniana, pero ella consti- 
tuye uno de los pilares de nuestra cultura (1). 

En resumen, podemos afirmar que por sí y en sentido estricto 
el problema del tiempo no ha ocupado demasiado a San Agustín, y 
més le ha servido para enunciar dificultades que para enunciar so- 
luciones; pero, en cambio, no ha dejado de estar obsesionado por 
el del mal, y éste implica aquél en cuanto se advierte que él mal, 
que no es eterno, sino temporal, tiene repercusiones en Dios mismo 
y en la eternidad. El pensamiento racional tiende a reso'ver la 
antinomia por una separación absoluta entre los conceptos opuestos: 
bien y mal, tiempo y eternidad; así lo había hecho la filosofía grie- 
ga y así lo hacían estoicismo y maniqueísmo, que para San Agustín 
representan los dos polos de esta separación (non posswm. peccare, 
non possum non peccare). San Agustín, en cambio, por la experien- 
cia del pecado cometido y arrepentido, se ve obligado a rechazar 
las dos fórmulas, y por la experiencia moral encuentra el sentido del 
tiempo y se coloca en el corazón de la Historia. 

Ahora podemos apreciar la distancia inicial entre Plotino y San 
Agustín. No importa que el santo no tuviese clara conciencia de 
dónde residía esta divergencia, no importa que a veces en la pos- 
teridad se hayan dado como agustinismo algunas de sus fórmulas, 
separadas de su espíritu; a San Agustín, su experiencia de cre- 
yente y el contenido de su fe le han obligado a plantearse el proble- 
ma del tiempo en una forma inédita para la filosofía antigua y que 
ya no desaparece del horizonte cristiano. Hemos llegado, por tanto, 
a un punto clave para juzgar históricamente la trascendencia del 
cristianismo en lla historia de la Filosofía. 


E x>Yx 


Podemos ahora, a la luz de los resultados de esta investigación 
histórica sobre un punto concreto, replantear la cuestión a la que 
aludía el principio de esta nota. ¿Tiene sentido hablar de una 
filosofía especificamente cristiana ? 

Hemos visto a San Agustín partir de un contenido revelado 
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para intentar su justificación recional (fides quaerens intellectum,) ; 
pero la explicación no deja de ser racional porque sus objetivos 
hayan sido previstos, y es con criterios racionales como hay que 
juzgarla; desde este punto de vista, la Filosofía es perfectamente 
autónoma, y los datos revelados no hacen más que controlar indi- 
rectamente sus resultados. Tal es, como es sabido, la tesis clásica 
desde Santo Tomás, y en este sentido es absurdo hablar de filoso- 
fía cristiana (si no quiere entenderse por ello la característica de no 
cerrarse sobre sí mismo y de permitir un orden sobrenatural así 
en el ser como en el conocer). 

¿Ouáles serían entonces las innovaciones—supuesto que exis- 
tan—que el cristianismo ha hecho posibles en la Filosofía, estricta- 
mente entendida? La separabilidad de substancia y accidente, el 
concepto de personalidad, son los ejemplos clásicos que se citan 
en este caso. Filosofía cristiana sería entonces la que, guiada por 
la Revelación, supiese tener en cuenta estos problemas, a la manera 
como, orientado por la fe, pudo Santo Tomás profundizar los prin- 
cipios aristotélicos hasta convertirlos en una preparación evan- 
gélica. 

Lo dicho vale, desde luego, para otra construcción sistemática que 
no fuese la aristotélico-tomista, para una metafísica basada en la 
personalidad, pongamos por caso, elaborada teniendo en cuenta los 
datos que sobre este concepto tal dogma proporciona. Pero de la 
investigación que hemos reseñado parece desprenderse que la in- 
fluencia es mucho más honda, que la filosofía continúa, siendo inde- 
pendiente de la creencia por sus principios y por su método demos- 
trativo (twmen rationis), pero que le debe algunas de sus intuicio- 
nes fundamentales, algunas de sus vivencias, de tal manera que, 
aun bajo sistemas externamente muy parecidos, fuera y dentro del 
cristianismo laten, en realidad, concepciones distintas. 

Así, la expresión “filosofía cristiana” adquiere una plenitud de 
significado, pero, en cambio, lo que parece peligrar es la objetividad 
de la filosofía; ¿no va a pararse fatalmente al historicismo ? 

Guittou, muy preocupado por los problemas del devenir histó- 
rico, intenta salvar los dos extremos con una solución propia que 
en el libro que comentamos aparece sólo indicada. Consiste funda- 
mentalmente en distinguir en una ideología que actúa histórica- 
mente diferentes estratos: el lenguaje, la mentalidad y el espíritu. 
Por lenguaje entiende el aspecto que toma el pensamiento cuando 
ha de expresarse externamente y comprende desde los caracteres 
lógico-gramaticales de la expresión hasta los géneros literarios (así 
la variedad literaria de Platón como la sequedad geométrica de 
Spinoza); la mentalidad es un estrato más interior, al que hay que 
referir todos los caracteres latentes en la forma de pensar de una 
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época determinada (tal era el desconocimiento de las causas segun- 
das entre los judíos, el concepto de evolución en el pasado siglo), y 
finalmente el espíritu es el mensaje original que un gran pensa- 
miento lleva al mundo. 

En los Evangelios se halla implícito un espíritu que ha anima- 
do a toda la cultura cristiana, pero es forzoso que para explicitar- 
se lo haga a través de una mentalidad y un lenguaje. La peripecia 
de esta explicitación sucesiva la ilustra Guittou con unos prin- 
cipios de enveloppement y developpement, que le permiten explicar 
la historia (la evolución de los dogmas, por ejemplo), sin caer en 
el relativismo historicista. En el occidente europeo ha sido princi- 
palmente a la mentalidad helena raciocinante a la que ha corres- 
pondido hacer el medio expresivo, pero podríamos imaginarnos el 
cristianismio vertido en otro mentalidad y conservando, a pesar de 
ello, su propio espíritu. 

Filosofía cristiana sería, por tanto, según esta concepción, toda 
interpretación en mentalidad filosófica del espíritu cristiano. Bajo 
mentalidades diversas podría latir el mismo espíritu, y, a lla inversa, 
con mentalidad y lenguaje parecidos—el caso de Plotino y San Agus- 
tín—manifestarse espíritus diversos. No es difícil advertir aquí la 
orientación de Guittou, preocupado por los problemas históricos 
e interesado por salvar en ellos no menos la realidad del cambio 
que la permanencia de las esencias (1). 

Ciertamente, no todo el mundo aceptará esta solución, comple- 
tamente independiente del valor de la investigación histórica que 
reseñábamos. Sin ánimo de discutirla aquí, nótese que, en cierta 
manera, presupone la idea de que toda metafísica es un intento 
de expresión lógicamente coherente de algunas intuiciones funda- 
mentales, pero que no pasa de intento aproximado, y que, por tan- 
to, la pluralidad de los sistemas, rectificándose unos a otros por 
la variación en el punto de vista, cumplen, sí, mas no con la. tarea 
de deshacer la ilusión de que tal intento coincida con la realidad. 

El problema, con esto, se desplaza de las relaciones entre filo- 
sofía y creencia a la cuestión, harto vidriosa, de la filosofía y su -his- 
toria. Baste, sin embargo, lo dicho para hacer notar que el tomar 
posición ante la aportación del cristianismo a la filosofía—cues- 
tión que a primera vista puede parecer sólo histórica—pone en jue- 
go el concepto que de la objetividad filosófica se posea, y como para 
unir dos vocablos—filosofía y cristianismo—, es menester decidir- 
se antes seriamente sobre su significado y el sentido en que van 
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J. M. RAMÍREZ, O. P.: De hominis beatitudine tractatus theologicus. 
Tomo primero. Un vol. de 436 págs. Consejo Superior de Inves- 
tigaciones Científicas. Instituto “Francisco Suárez”. Madrid, 1943. 


El R. P. Santiago Ramírez, O. P., profesor de la Universidad 
suiza de Friburgo, una de las más altas autoridades filosóficas y 
teológicas de nuestro tiempo, ha iniciado la publicación de sus 
comentarios a la parte moral de la Suma, de la que ha salido el 
primer volumen. 

Además del prólogo, donde el autor nos expone sus propósitos, 
este primer tomo del tratado De hominis beatitudine contiene tres 
prolegómenos y el comentario a la c. 1 de la 1-11. Un prolegómeno 
trata de la introducción general a la teología moral; el segundo es 
la introducción especial al tratado, y el otro contiene la bibliografía. 

En la introducción general comienza el autor por establecer la 
razón diversa de la introducción a las disciplinas filosóficas y la 
introducción a la Teología (pág. 7). Mientras la Filosofía, por estar 
dividida en partes esencialmente distintas, admite, además de una 
introducción general a todas ellas suministrada por la Lógica, 
otras introducciones a cada una de sus partes, la teología sólo con- 
siente una introducción general, ya que no tiene partes específica- 
mente distintas, sino que es especie átoma. Por eso Santo Tomás 
sólo puso una introducción a toda la Teología en la c. 1 de la Suma. 
Esta verdad, mantenida hasta fines del siglo xvI, fué entonces nega- 
da por Vázquez, para quien las cuestiones correspondientes a la 
teología moral eran objeto de un hábito distinto en especie de la 
teología dogmática, opinión que halló la oposición de Suárez y de 
los tomistas. Luego, en el siglo xvii, los teólogos sacro-imperiales 
consumaron esa ruptura entre la teología dogmática y lla teología 
moral, hablando de ellas, sin el menor escrúpulo, como de dos par- 
tes específicamente distintas. De ellos deriva la costumbre de se- 
parar la moral de la dogmática, y de arrancar también de una y otra 
a la teología mística como otras tantas partes de la Teología 
específicamente distintas, pertrechadas de sus correspondientes in- 
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troducciones metódicas especiales, de las que enumera una buena se- 
rie (págs. 25-30). Esta concepción de la teología sagrada, unívoca con 
la de las ciencias puramente humanas, fué, no obstante, rechazada 
por los mayores teólogos, de los que el autor aduce testimonios, y 
a los que se suma (pág. 34). 

De todo lo dicho se desprende que la introducción a la teolo- 


gía moral es para Ramírez algo completamente distinto de lo que | 


es para los autores que rompen la unidad de la ciencia sagrada. 
“Ex quo ergo Theologia Moralis est eadem specie cum Dogmatica 
unaque essentia cum Theologia universa, eius specialis Introductio 
non est concipienda sicut concipitur introductio in moralem philoso- 
phiam, neque est ita absolute necessaria,—sed solum debet exhi- 
bere propriam et immediatam materiam circa quam versatur sub 
eadem ratione formali qua theologiae dogmaticae et totius theo- 
logiae et sic (pág. 34). 

Bajo esta consideración “restricta et modesta” (pág. 35) de in- 
troducción especial se propone el autor investigar la naturaleza 
de la teología moral, su método propio y su división. A la naturale- 
za de la teología moral nos aproxima, primero, mediante el previo 
examen de la definición nominal, explicando cuidadosamente la eti- 
mología y el uso del nombre. Después le sigue las huellas a la 
definición real, examinando cuidadosamente el objeto material y 
el objeto formal quod y quo. Así llega a la definición esencial: 
Scientia ordimis actuum humanorum. in beatitudinem supernatura- 
lem ex revelatione virtuali procedens (pág. 61). Las lucubraciones 
de Ramírez previas a tal definición, sobre todo las relativas al 
objeto formal quod de la teología moral, a diferencia de la dog- 
mática, son de máximo interés, sobre todo recordando sus afirma- 
ciones sobre la unidad de la ciencia sagrada. De gran valor es tam» 
bién el comentario a la conocida fórmula de Santo Tomás en el 
prólogo a la 2.2 parte de la Suma, sobre la imágen de Dios en el 
hombre (págs. 65-69). 

Entrando en el estudio del método, el autor le considera por 
parte del objeto y por parte del sujeto, y después de haber ca- 
racterizado la estructura de ambos señala el camino que se debe 
seguir. Es particularmente interesante lo que afirma del método 
ex parte objeti materialis. Lo que se concluye en una ciencia es 
su objeto material o terminativo, y efecto, en cuanto sabido, del 
medio de la demostración. Como entre el efecto y la causa debe 
haber provorción, el medio de la demostración debe adaptarse y 
variarse con arreglo a la materia de la ciencia, y debe proceder de 
manera diferente en materia necesaria a como procede en materia 
contingente. En Teología, esta verdad tiene explicación en lo que 
hare a la premisa menor, que es de raz3n, y que ofrece tanta varie- 
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dad cuanta sea la de las ciencias filosóficas que le suministran para 
el uso teológico (pág. 77). Como la materia propia e inmediata 
sobre la que versa la teología moral, por contraposición a la dog- 
mática, es esencialmente contingente, esto es, el acto humano libre, 
la menor de la teología moral debe estar adaptada a esta materia, 
que pertenece en parte a la filosofía moral y en parte a la Psicolo- 
gía. De ahí que si lla dogmática debe usar de la Physica y de la 
Lógica, y, sobre todo, de la Metafísica, la teología moral debe usar 
sobre todo de la Etica y de la Psicología, y principalmente de esta 
última, a la que se subalterna la Etica. Encontramos así en Ramí- 
rez un voto más en favor de la subalternación de la Etica a la Psi- 
cología, que entre los tomistas modernos ya habían sostenido Juan 
de Santo Tomás, los Salmanticenses, Goudin y Gredt. Y no súlo la 
Psicología suministra el medio propter quid a la Etica, ciencia de 
la que usa la teología moral en la menor. Hay una psicología so- 
brenatural o teológica, que suministra el medio propter quid a la 
teología moral entera. “Haec autem Psychologia theologica non ca- 
dit sub experientia scientifica, sed solum sub experientia mystica 
et sub Theologia Dogmatica, quae directe considerat imaginem enti- 
tativam Dei in homine et in angelo” (p. 78). La llamada a esta 
psicología parece consecuencia de la doctrina de la subalternación 
de la Moral a la ciencia del alma. Ramírez no dice sólo que la 
Etica recibe el medio de la demostración propter quid de la Psico- 
logía, sino que también lo recibe la teología moral (p. 78), con lo 
que ésta quedaría subalternada a una ciencia puramente humana 
si no hubiese más psicología que la natural. En definitiva, “Theolo- 
gia moralis nullo modo subalternatur Ethicae neque Psychologiae 
rationali, sed solum theologiae Dogmaticae ratione propriae mate- 
riae” (p. 79). 

En el segundo prolegómeno, introducción al tratado especial De 
hominis beatitudine, expone, conforme a las exigencias de todo proe- 
mio, la importancia, dificwitad y división de lo que va a tratar. 

Ya en torno a la cuestión 1 de la 1-II, sobre la que versa este 
volumen, encontramos, tras una espléndida fijación de su sentido, 
la posición del autor respecto de su división. Los comentaristas de 
Santo Tomás suelen dividir ¡la cuestión presente en dos porciones 
desiguales, en la primera de las cuales (arts. 1-3) Santo Tomás tra- 
taría del fin de la operación humana in genere, prescindiendo de que 
sea o no el último, y en lla segunda (arts. 4-8) del fin último de la 
vida humana ten cuanto último. Ramírez, en cambio, opina que 
toda la cuestión, desde el comienzo al final, trata del fin último en 
común, y así divide lla cuestión en dos partes perfectamente iguales, 
con cuatro artículos cada una. La-primera trata de la existencia 
de algún fin último de toda la vida humana (arts. 1-4); la otra de su 
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naturaleza (arts. 5-8), en división perfectamente razonada (p. 164). 

No es más fácil dar una visión del valor del comentario, que 
sólo puede obtener el lector con una lectura directa y completa. Son 
frecuentes los argumentos por analogía, sin duda porque llos comen- 
tarios que giran en torno a la causalidad final y los actos volunta- 
rios pueden ser ilustrados por su analogía con la estructura de la 
causa eficiente y del intelecto, que son para nosotros más fáciles de 
entender. Así, el argumento que se apoya en el principio aristoté- 
lico Finis est in agibilibus sicut principium in speculabilibus se 
repite varias veces a lo largo de todo el libro (pp. 178, 292, 327, 363). 
El autor advierte con mucha oportunidad en el comentario al ar- 
ticwlo 1 las dos acepciones que puede tener este principio (p. 178). 
En este mismo comentario emplea con frecuencia las mismas expre- 
siones griegas de Aristóteles. Pero una de las observaciones que hac> 
en la página 204 sobre el sentido de cierta expresión del Estagirita 
sólo sería concluyente si la palabra rtélos fuese masculino, cuando 
en realidad es neutro. 

Es de extraordinaria importancia para la recta inteligencia dell 
libro la nota sobre el doble sentido del axioma: Finis, prout est 
in intentione agentis, habet rationem causae (pp. 184-186). Hay 
también un denso excursus de catorce páginas sobre el constitutivo 
formal de la causalidad final, cerrado por una bellísima analogía 
entre el objeto propio del intelecto y el de la voluntad (pp. 198-199). 

El comentario al artículo 2. (Utrum agere propter finem sit 
proprium. rationalis creaturae) da ocasión a Ramírez para hablar 
del principio de causalidad final: omne agens agit propter finem. 
Declara la verdad de este principio de dos maneras: una formal- 
mente, por análisis de los términos; otra cuasi materialmente, por 
su deducción ad sensum; y la demuestra por dos argumentos ad 
absurdum. Para el autor, el principio de finalidad es analítico y 
más analitico que el de causalidad, porque el fin es causa de la 
misma causalidad de la causa eficiente; y mientras el principio de 
causalidad eficiente pertenece al secundus modus dicendi per se, el 
de finalidad pertenece al primus (p. 215). Para declarar material- 
mente el principio en cuestión invoca con extraordinario acierto su 
carácter de sensible per accidens e inteligible per se, que, ciertamen- 
te, es el único que puede garantizar la realidad de este principio. 
Otra fórmula de él, que le restringe al género de los agentes per 
naturam, reza Opus naturae est opus intelligentiae, también de ca- 
rácter analítico, y estudiado cuidadosamente. 

Una aplicación de lo dicho arriba sobre la subalternación de 
la ciencia moral a la Psicología la encontramos en el comentario 
al artículo 3. (Utrum actus hominis recipiant speciem a fine). 
Como el fin puede ser finis operis y finis operantis, y la especie del 
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acto humano, psicológica o moral, algunos intérpretes como Lehu 
creyeron que Santo Tomás trataba sólo de la especificación psicoló- 
gica, mientras otros, como Juan de Santo Tomás, se inclinaron 
a la sola especificación moral. Ramírez cree que se trata en el 
artículo de la doble especificación psicológica y moral por ambas 
clases de fines. Si sólo se tratase de la especificación psicológica no 
sería doctrina moral, y si sólo de especificación moral no sería 
doctrina científica perfecta, porque no resolvería toda la especifica- 
ción hasta los últimos principios, que son, por la subalternación 
dicha, de orden psicológico (p. 255). ¿ 

También hace una precisión muy importante al fijar el senti- 
do y el estado de la cuestión en el comentario al artículo 4.” (Utrum 
sit aliquis ultimus finis humanae vitae). “Algún fin” es aquí un 
fin simpliciter de toda la vida humana, no secundum quid de una 
determinada clase de acciones, contra lo que pensaron Vázquez, 
Suárez, Wiffers y Juan de Santo Tomás. La cuestión queda así muy 
despejada, y abierto el paso a cuatro argumentos de rara perfeeción 
(particularmente el de la página 283). Entre las observaciones a 
las objeciones, aparece una explicación del axioma Bonum est dif- 
fusivum sui, de gran interés filosófico. 

La segunda parte del comentario a esta cuestión 1.* versa, se- 
gún dijimos, sobre la esencia del fin último y es una investigación 
acerca de su unidad; pues lo que caracteriza al fin último, a dife- 
rencia de los fines próximos e intermedios, es el ser uno. El autor 
encuentra un paralelismo entre los artículos 5-7 y el artículo 1, 
que tratan del fin último en relación al hombre, y entre los artícu- 
los 8 y 2, que versan sobre el fin último en relación con las demás 
criaturas. De los artículos 5 a 7, los dos primeros consideran al 
hombre como individuo, uno en el orden de la intención y otro en 
el de la ejecución; y el 8 considera al hombre en especie o a la 
humanidad toda. 

Toda esta cuestión primera de Santo Tomás trata del fin úti- 
mo natural, y se ve el influjo de los caps. 1 y 2 de la Etica a Nicó- 
maco, de Aristóteles. Pero—dice Ramírez—por lla cita de algunos 
textos de la Escritura, aparece la intención teológica de Santo To- 
más en toda la cuestión, que es filosófica elicitive y teológica im- 
perative, de manera semejante a como lo es lla cuestión 2.* de la 
Primera Parte (An sit Deus). La presente es preámbulo al artícu- 
lo de fe por el que creemos que hay una vida eterna, como la cues- 
tión de la existencia de Dios, autor de la naturaleza, es preámbulo 
del artículo por el que creemos en la existencia de Dios Padre, Hijo, y 
Espíritu Santo (p. 163). Y como del fin sobrenatural del hombre se 
debe hablar de manera directa y distinta, según nos le manifies- 
ta la reves ación divina, por no estar contenido virtual e implícita- 
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mente en el fin último natural, el autor dedica por separado algu- 
nas páginas a lo largo de todo el libro a la consideración del fin 
último sobrenatural en común, de modo proporcional a como lo 
hace del fin último natural, si bien con mucha menor extensión. . 

El sello de madurez que exhibe esta obra nos dice que con ella 
la escolástica ha dado un paso más en el camino de su perfección 
progresiva. Pocas obras producen una impresión de armonía y 
de orden en todas sus partes como la presente, ni de mayor riqueza 
y jugosidad de doctrina. El autor, haciendo de comentarista, intér- 
preta la prodigiosa mente del Angélico como sólo puede hacerlo quien 
cuenta con todos los resortes de la filosofía tomista. Quien lee una 
página ya siente la imipresión de que un pensamiento robusto se ha 
puesto en marcha para señalar una época en el tomismo. Y esta 
impresión se acentúa cuando de la página se pasa al capítulo, y del 
capítulo se llega al volumen. No dudamos que la lectura de todo 
el tratado De hominis beatitudine y de los que le sigan irá cada vez 
ahondando más en el lector la impresión de que algo grande e im- 
perecedern ha vuelto a producirse en el campo de la Filosofía y de 
la Teo'ogía. Ñ 


L. E. PALACIOS. 


ITURRIOZ, JESÚS, S. 1.: El hombre y su metafísica. —Ensayo escolástico 
de antropología metafísica. —Estudios onienses. Serie III, volu- 
men I. Ed. Aldecoa, Madrid, 1943. Un vol. de XII + 312 páginas. 


La filosofía moderna ha replanteado con agudeza el tema del 
hombre. Pretende la filosofía una inquisición del problema total del 
ser. Y se ha reparado que aquel ser que con más inmediatez se nos 
ofrece es el ser mismo que cada hombre es. La especulación filo- 
sófica se ha centrado, de esta manera, en el problema del hombre, y 
sólo a través de él quiere solucionar el problema del ser y su sentido. 
La pluralidad de resultados casi siempre incoherentes y no pocas 
veces contradictorios a la vista están en el panorama filosófico de 
nuestro tiempo. Ello ha producido confusión en muchas mentes y de- 
terminado modos de actuación y de conducta que han venido a re- ' 
percutir sobre el hombre mismo, empujándolo a lla situación trágica . 
en que actualmente se desenvuelve su vida sobre la tierra. 

Urge, pues, una revisión del problema del hombre. El P. Iturrioz, 
profesor de la Facultad de Filosofía en el Colegio Máximo S. I. de 
Oña emprendió esta tarea cuando pretendía el Doctorado en la Pon- 
tificia Universidad Gregoriana. 

El título con que presenta su obra: El hambre y su metafísica, 
que parece prometer demasiado, queda limitado y acotado por el sub- 
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título con que el autor cubre su modestia, y así, viene a reducir su 
trabajo a un ensayo escolástico de antropología filosófica. 

La razón de su estudio nos la señala ya en la introducción. Plan- 
teado en nueva dimensión el problema del hombre por el pensamien- 
to filosófico actual, no puede la filosofía escolástica quedarse indi- 
ferente ante él, pues hay en el problema fondos realísimos y graví- 
simos hacia los cuales debe sentirse atraído todo filósofo interesado 
por la verdad y tanto más el filósofo escolástico caracterizado por el 
sentido realista de su problemática (pág. 15). 

Dado el carácter de ensáyo escolástico se estudian las doctrinas 
de San Agustín y Santo Tomás “para tomar de ellos un fundamento 
de valor absoluto con que adentrarnos a estudiar el hombre” (pá- 
gina 16). Pero una vez hecho esto “tenemos muy ante los ojos la 
filosofía existencialista que tan hondamente ha preocupado al espíritu 
moderno y se presenta ante nosotros haciendo alarde de profundo 
conocimiento del hombre...”, pero que no es “más que un complejo 
doctrinal, una tendencia fundamental que luego se manifiesta en 
múltiples y a las veces muy variadas formas” (pág. 17). 

Así, el primer capítulo de la obra es para San Agustín. Cuatro 
cuestiones generales plantea en él el P. Iturrioz: el puesto de la 
sabiduría; los problemas de la filosofía de San Agustín; los polos 
de la filosofía de San Agustín, y soluciones a los problemas. De 
ellas es sobre todo interesante la tercera. Todas las cuestiones filo- 
sóficas se concentran para San Agustín en dos polos: Dios y el 
alma. El Obispo de Hipona formula su programa en diversos luga- 
res de sus obras. El P. Iturrioz ha escogido el de la célebre ora- 
ción de los Soliloquios, que ahora reproduce en la pág. 42: “R, Ora 
pues, con la mayor brevedad y perfección que puedas. A. ¡Dios 
siempre el mismo!, conózcame a mí, conózcate a Ti. Oré”. Nuverim 
me, noverim te (Sol. II, 1. P. L. 32885): he aquí los dos objetivos 
de la filosofía. 

Para dilucidar el enigma de quién y cuál es él mismo no en- 
cuentra San Agustín otro camino que el de la interioridad (pági- 
na 43). Y en el mundo interior como en el exterior no encuentra 
sino la mutabilidad y por ende su origen de la nada por creación 
por Dios. “El eslabón íntimo que une los dos polos es precisamente 
la relación mutabilidad-inmutabilidad” (pág. 68). No quiere el Padre 
Iturrioz desaprovechar la lección última que San Agustín daría al 
pensamiento filosófico de hoy. “Si Agustín—dice—resucitara en 
nuestros días, y palpara nuestras hondas preocupaciones por el pro- 
blema que en torno al hombre nos hemos planteado y juntos nos 
internáramos en el hombre..., hoy de nuevo nos diría con sencillez: 
el hombre cambia. Y analizada esa mutabilidad del hombre, nos di- 
ría: trasdemde te ipsum” (pág. 85). 
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El segundo capítulo, dedicado a Santo Tomás, presenta también 
cuatro cuestiones generales: Santo Tomás y su época; humanismo 
de Santo Tomás y de su filosofía; la concepción filosófica de Santo 
Tomás, y conclusiones. La tercera de estas cuestiones, la de mayor 
importancia del capítulo, es un breve y enjundioso estudio del opúscu- 
lo De ente et essentia. No pretende el P. Iturrioz preguntar a Santo 
Tomás la solución a la cuestión del hombre; lo que busca con esto es 
un pensamiento fundamental en que basar su propio estudio (pá- 
gina 121). A este efecto recoge la noción de potentialitas o el bino- 
mio actus potentia. 


Dos cosas lleva ganadas el autor: la noción de actus cum potentia 
que ha extraído de la metafísica tomista y la de mutabile, que le 
proporcionó San Agustín. En el.tercer capítulo de la obra, titulado 
Contingencia, hace hincapié en estas mismas nociones estudiando la 
potencialidad en De ente et essentia, en la Summa contra Gentes y en 
la Summa Theologica, y la mutabilidad agustiniana cotejándola con 
la inconmutabilidad divina y analizándola en los órdenes metafísico 
y real. En un estudio comparativo de los dos primeros Maestros 
de la escolástica escoge para designar sus puntos de contacto el 
término contingencia, que expresa negativamente, la cualidad del 
mon summun esse (San Agustín) o actus non purus (Santo Tomás). 
El contingente—dice el autor, resumiendo—, que es un poder ser, es 
a la vez un poder no ser, y por esta parte es además un tender a no 
ser... “Pero con todo, el contingente no es nada, sino algo. Mas en 
sí msimo en nada se basta, sino que fuera de sí ha de encontrar 
la razón de su existencia, de su esencia, de su posibilidad” (pág. 166). 

Ahora queda claro el propósito del autor: ensayar los resultados 
que la contingencia arroja aplicada al problema del hombre para 
descubrir su ser y su sentido. El capítulo cuarto: Fenomenología 
del contingente, es ya una toma de contacto con la filosofía mo- 
derna. Estudia la concepción heideggeriana del ser como tiempo 
y la de la realidad como duración de Bergson para enfrentarlas' 
con la doctrina del ser y la nada en San Agustín y Santo Tomás. 
Y haciendo decidida aplicación de los resultados, al hombre se le 
ha revelado éste como contingente que de suyo es nada y abando- 
nado a sí mismo va a la nada. Pero aquí es donde se revela la ra- 
dical insuficiencia de las filosofías modernas que reducen el ser a 
tiempo o duración, entreteniéndose con las apariencias sin penetrar 
hasta las interioridades. Porque “una reflexión seria y completa 
sobre nuestras percepciones internas nos enseñará que tiempo y du- 
ración son fenómenos, manifestaciones auténticas y originales de 
una realidad que necesariamente es en el tiempo y én la duración 
y necesita del tiempo y de la duración para formarse, completar su 
potencialidad. Pero el tiempo y la duración no son la realidad. Son 
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fenómenos de la realidad contingente. Y no es ésa toda la realidad, 
porque hay otra, la suprema y del todo verdadera realidad, que no 
tiene cambio ni duración alguna temporal, la realidad que lleva por 
nombre EL QUE Es (pág. 205). 

Muy interesante y sugestivo es el capítulo quinto titulado Psi- 
cología del contingente. Su tema central es la angustia, estado emo- 
tivo que envuelve la especulación filosófica moderna. Se estudia ía 
angustia en Kierkegaard, Unamuno y Heidegger; da de ella el au- 
tor una honda interpretación y la coteja con la inquietud y bien- 
aventuranza agustinianas. 

Y con esto se llega al capítulo final de la obra—metafísica y 
sentido del contingente—, donde se recoge todo lo ganado y se plan- 
tean los problemas capitales de la trascendencia y sentido del con- 
tingente y más concretamente del hombre. De paso quedan valora- 
das por sí mismas las filosofías modernas, cuyas soluciones a estos 
problemas son inaceptables. Tomando las doctrinas de la asimila- 
ción y participación en Santo Tomás y la participatio, imago, forma- 
tio de San Agustín, muestra el P. Iturrioz con claridad cómo el hom- 
bre es imagen de Dios, “imagen que se va realizando en su vida y 
ha de perfeccionarse en el abrazo final con el Dios mismo de cuyos 
senos había salido” (pág 298). 

Digno de estima es este libro. El propósito del autor de ensa- 
yar una antropología metafísica a la luz de las doctrinas de Santo 
Tomás y de San Agustín, emprendido desde la dimensión filosófica 
del presente, ha resultado cumplidamente alcanzado. Y sobre todo 
queda manifiesta la singular aptitud de los dos Maestros de la esco- 
lástica para resolver la problemática filosófica de nuestros días. 


ANGEL GONZALEZ ALVAREZ 


CARRERAS ARTAU, JOAQUÍN: Historia de la Filosofía.—Ediciones Alma 
Mater. Barcelona, 1943. Un vol. de 343 páginas. 


Es esta obra el volumen tercero de los Elementos de Filosofía 
aristotélico-escolástica, escritos para que sirvan de texto a los alum- 
nos de Enseñanza Media, a cuyo efecto llevan la aprobación del Con- 
sejo Nacional de Educación. Con ello ha hecho Carreras Artau una 
benemérita labor proporcionando a los alumnos de Bachillerato un 
magnífico manual de estudio y a los profesores de Filosofía un buen 
instrumento de trabajo. 

La obra presenta tres partes: Fiolosofía clásica, Filosofía cristia- 
na y Filosofía moderna. La Filosofía clásica comienza con los preso- 
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eráticos y la moderna concluye con la Filosofía actual. Abarca, pues, 
el libro la totalidad de la Historia de la Filosofía. 

Creemos que los nombres de clásica, cristiana y mederna no pue- 
den servir para indicar una división tempo-espacial, histórica, de las 
doctrinas filosóficas. Clásicos de la filosofía son pensadores que han 
de ir incluídos en las otras dos divisiones; filósofos cristianos hay 
también en la filosofía moderna. 

Por lo demás, esta Historia de la Filosofía dentro de la elemen- 
talidad impuesta por los lectores a que se destina tiene el gran mé- 
rito de ofrecernos los sistemas filosóficos fundamentales con un rigor 
y claridad que desearíamos ver en todas las obras de este género. 

La obra lleva al final una pequeña pero selectísima Antología 
de textos filosóficos. 

El libro está bien presentado por las Ediciones Afíma Mater. 


A. G. A! 


BIBLIOGRAFIA PSICOLOGICA 


De las publicaciones de la Universidad Católica del Sagrado Co- 
razón de Milán hemos recibido la Serie nona de sus Contributi del 
laboratorio di Psicologia (Vita e Pensiero, Milán, 1941, XIX), que 
recoge algunos trabajos publicados por el director del laboratorio 
P. Gemelli y sus colaboradores en diversas revistas de 1940 a 1941, 
y son los que vamos a enumerar y examinar. 

Comienza por uno del doctor Giorgio Zunini, asistente volunta- 
rio al laboratorio, publicado en la Rivista di Filosofia neoscolastica 
(junio de 1940, pág. 315), titulado La psicologia e Puomo, fruto de 
las discusiones que semanalmente se tienen en el laboratorio. En 
él pasa revista a las principales escuelas psicológicas (psico-física, 
escuela de la introspección, behaviourism y psicología objetiva, Ges- 
talttheorie, psicoanálisis, escuela matemática o estadística y tipo- 
logía), para deducir que por haberse divorciado de la filosofía han 
perdido el derecho a que la Psicología, tal como cada una de ellas 
la consideran, pueda ser tenida como una ciencia del hombre, pues 
sólo estudian uno que otro aspecto mezquino del mismo. Es un ar- 
tículo de revista, no muy extenso. 

Otro asistente voluntario, el doctor Giulio Castiglioni, es autor 
de un trabajo, Ricerche sul sentimento neligioso di adolescenti, pu- 
blicado en Archivi di psicologia, neurología, psichiatria e psicotera- 
pia (noviembre, 1940, pág. 78). Los tests—el autor los llama reac- 
tivos—empleados en estas investigaciones, son ocho. Cuatro de ellos 
consisten en acomodaciones de textos de las Confesiones, de San 
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Agustín, y los otros cuatro de Pensamientys, de Pascal. Se tiende 
con éllos a ver si el sujeto, al comentarlos, hace intervenir la idea 
de Dios. Los sujetos empleados en las experiencias eran jóvenes ca- 
tólicos a los que examinaba en su propia aula el profesor de Filo- 
sofía. El autor va juzgando las respuestas, obteniendo de este exa- 
men resultados no optimistas. 

El director del laboratorio Fray Agostino Gemelli, en colabo- 
ración con M. Ponzo, director de laboratorio de Psicología de la 
Real Universidad de Roma, publica un trabajo sobre L'adattamento 
motorio nella vita psichica, que vió la luz en los citados Archivi en 
febrero de 1941 (pág. 249). Las seis páginas que comprende no pue- 
den hacer de él sino unos prolegómenos a otros trabajos que so- 
bre el mismo tema han realizado en sus respectivos laboratorios. 
Consideran el problema centro de interés predominante en la Psi- 
cología actual. Intentan despreocuparse de relacionar filosóficamen- 
te este estudio, que desean conservar en el puro campo de la Psi- 
cología; señalan como métodos adecuados para el mismo el intros- 
pectivo y el del comportamiento; conciben la adaptación motora 
como paso de una adaptación preexistente a una nueva, gracias al 
cual los procesos de adaptación psicomotora son considerados como 
cambio o paso de una estructuración a una nueva sistematización 
y estructuración. Es lo qué anuncian ha de ser ilustrado con los 
resultados de las experiencias realizadas en sus respectivos labo- 
ratorios. 

¡Dje) ya citado doctor Zunini es otro trabajo, el VI de los Contri- 
buti allo studio dell'apprendimento nei pesci, titulado “Esperimenti 
del giro”, con pesci scerebrati, publicado en los mencionados Archi- 
vi en noviembre de 1940 (pág. 169). Con un tarro de boca ancha, 
dentro del cual se halla el alimento, o con este cebo colocado detrás 
de una pared divisoria de vidrio que deja al pez, colocado al otro 
lado, paso por un costado para ir a alcanzarlo, se demuestra que 
estos animales, al haber sido descerebrados, son capaces de llegar 
a aprender con más o menos dificultad el procedimiento para ha- 
cerse del alimento colocado en dichas condiciones, y que los anima- 
les que antes de la operación estaban amaestrados para ello, con 
nuevo adiestramiento, recuperan la habilidad perdida con la abla- 
ción de la parte de encéfalo que se les quita, lo cual prueba que 
los hemisferios intervienen en el aprendizaje, pero que hay función 
vicariante de otras regiones del cerebro para suplir las deficiencias 
de las zonas extirpadas. 

Otro artículo sobre L'orientazione prossima nel volo, publicado 
en la Rivista di medicina aeronautica en marzo de 1940, es del mis- 
mo P. Gemelli, como director que es del centro de estudios e inves- 
tigaciones de Medicina aeronáutica de Milán. 

Tras la exposición de unos conceptos fundamentales y precisar 
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el sentido de la nomenclatura técnica que va a emplear en su tra- 
bajo, pasa a hacer una interpretación psicofisiológica del equilibrio 
procurado en el vuelo mediante el manejo del avión, y entra en ma- 
teria, al tratar del esquema corporal como elemento directivo de 
la orientación próxima en el espacio, entendiendo por esquema cor- 
poral la percepción de nuestra corporeidad tanto de origen visual 
como de origen cenestésico, dada por la suma de las diversas. es- 
timulaciones sensoriales que se organizan en un todo y que nos sir- 
ven para apreciar las diversas relaciones que los objetos del mundo 
tienen con nuestro cuerpo. 

Otros factores de la orientación próxima son los movimientos 
reales y virtuales. Del estudio de estos factores y del esquema cor- 
poral llega el autor a la conclusión de que los datos suministrados 
por los órganos de los sentidos, juntamente con los procedentes de 
los movimientos, se funden en un todo gracias a la acción unifica- 
dora del esquema corporal. Nos podemos orientar en el espacio, te- 
ner conocimiento de nuestra posición en él, conocer la relación en 
que están con nosotros los objetos colocados en el espacio, porque 
éste se nos presenta como un todo con el que nuestro cusrpo tiene 
íntimas relaciones, ya que en él vive y se mueve. El espacio no nos 
es extraño; está íntimamente unido a la representación que tene- 
mos de nuestro cuerpo; lo conocemos por cuanto nos movémos en 
él y podemos movernos en él de acuerdo con el conocimiento que 
de sus dimensiones tenemos. 

El autor hace, para que su trabajo sea completo, la observación 
de que hay diferencias tipológicas en la percepción del espacio. 
Precisamente en las diferencias de esta índole que hay en la per- 
cepción espacial se han fijado los psicólogos. Hay tipos de percep- 
ción sintética y otros de percepción analítica. Según la escuela de 
Jaensch, si se diversifican las opiniones sobre este punto en nati- 
vistas y empiristas, es porque los unos han examinado sujetos del 
tipo S, y los otros del tipo J, los dos tipos fundamentales que admite 
dicho autor. 

El trabajo termina con una revista de los problemas que plan- 
tea el tema del artículo y que el autor se propone sean estudiados 
por sus colaboradores, prometiendo ir publicando sus resultados. Re- 
dúcense a cinco: 1. Factores por los que determinamos la direc- 
ción en que un objeto se halla respecto a nosotros. ¿Son los mismos 
cualquiera que sea la posición relativa de los objetos en relación a 
nosotros? ¿Dentro de qué límites se puede apreciar la colocación 
de dichos objetos, de modo que esa apreciación responda a su si- 
tuación objetiva? ¿Qué influencia tiene en esa apreciación el des- 
plazamiento de algunas partes del cuerpo, en especial la cabeza, o 
la rotación de todo el cuerpo o de parte de él? 2.” Factores por los 
que se determina la distancia de un objeto a nosotros. ¿Los hay 
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objetivos y subjetivos? ¿Cuáles son los de cada clase ? ¿Cómo ac- 
túan unos y otros? 3.” ¿Influyen factores fisiológicos subjetivos, 
ambientales, y cómo en la reacción con que a la distancia relativa 
que entre sí guardan los objetos respondemos colocándolos a una 
profundidad distinta? 4. ¿En qué consiste nuestra orientación pró- 
- Xima en el espacio y qué factores la determinan? 5.” ¿Qué caracte- 
res tiene y cuáles son los factores de esta orientación próxima, cuan- 
do volamos? 

El trabajo que en este tomo sigue es obra del teniente-médico 
Giuseppe Pizzut, adscrito al Centro de Estudios e investigaciones 
de Medicina aeronáutica de Milán y del asistente voluntario al La- 
boratorio de Psicología experimental, Felicissimo Tinivella. Se ti- 
tula La percezione della distanza, y se publicó en la Rivista di me 
dicina aeronautica (vol. TM, núm. 2, junio 1940). 

De la variada y confusa terminología que hay para designar 
este concepto y otros con él relacionados escogen dichos autores la 
palabra distancia en el sentido de espacio visible percibido entre dos 
objetos, uno de los cuales podemos ser nosotros mismos, denomi- 
nando absoluta a esta segunda y relativa a la que se da entre dos 
objetos. 

El segundo punto que tratan es el precisar los factores que pue- 
dan influir en la percepción de la distancia así entendida. Estos 
factores son, para estos autores, doce: acomodación, convergencia, 
paralaje bi y monocular, tamaño aparente del objeto y, por ende, 
de la imagen retiniana, claridad (perspectiva, sombras), brillo, mo- 
vimiento del objeto, tiempo, campo visual, aprehensión del signi- 
ficado, influencia de la experiencia pasada y aprendizaje. 

Pasa luego a hacer la historia de la cuestión discurriendo por las 
siguientes etapas, caracterizadas por los nombres de los más desta- 
cados investigadores, de cuál es el factor más influyente en la per- 
cepción, y son, por el orden en que los damos, para la distancia re- 
lativa, Briike (movimiento de los ojos), Wundt (sensaciones kines- 
tésicas de cambio de tensión de los músculos de los ojos), Hille- 
brand (tamaño aparente), Arrer (acomodación, convergencia, para- 
laje), Bourdon (convergencia y paralaje binocular para la binocu- 
lar, y acomodación, convergencia y paralaje nodal, pupilar y mo- 
nocular para la monocular), Van Tuyl (toda la personalidad en la 
percepción monocular) y Vernon (percepción visual de una estructu- 
ra configurativa tridimensional), y para la distancia absoluta, Wundt 
(lo mismo que admitía para la distancia relativa) y Bourdon (con- 
vergencia para la binocular, y para la monocular claridad de los 
contornos de los objetos y apariencia del tamaño conocido de an- 
temano). ' 

Los autores consideran que esas interpretaciones carecen de só- 
lida base experimental y acometen la labor de examinar experimen- 

41 


636 BIBLIOGRAFIA 


talmente la influencia que en la percepción y en la valoración de la 
distancia relativa por la visión binocular tienen: a) la acomodación, 
convergencia y paralaje; b) el tiempo; c) la claridad y brillo; d) el . 
tamaño; e) el campo, y f) la atención; y en la visión monocular: 
a) la acomodación y convergencia; b) el tamaño; c) el campo vi- 
sual y, por último, la de los factores más admitidos en la percep- 
ción y apreciación de la distancia absoluta en ambas visiones. 

Los autores, después de describir el dispositivo experimental, 
las normas para su manejo y la técnica y resultados de cada uno 
de los experimentos dichos, llegan a las siguientes conclusiones: 

1.2 Al menos dentro de ciertos límites, el contenido objetivo, 
sensorial, de la percepción de la distancia, los solos datos sensoria- 
les y su organización unitaria no son determinativos de ella, ni bas- 
ta para darle un carácter positivo sino sólo el material de la misma, 
o sea que no percibimos la distancia como tal. El elemento deter- 
minativo es de carácter intelectual, que se revela en las afirmacio- 
nes de que la distancia es mayor o menor y puede ser aun un nú- 
mero, como se ve en la distancia absoluta. * 

2.2 En la vida real los factores de la percepción de la distan- 
cia obran de modo diverso según la personalidad del sujeto, la ex- 
periencia que tiene del ambiente y de las condiciones LES en 
que se encuentra. 

3. Tal vez la percepción de la distancia se elabora en un pro- 
ceso en el que entran en juego factores superiores cuyo producto 
es una valoración subjetiva. 

En una palabra: aunque los órganos de los sentidos suministren 
los datos sensoriales, la distancia es evaluada por toda la persona. 

Nu.vi contributi all'elettroencefalografía es el trabajo que del 
asistente y profesor particular (Libero docente) Carlo Trabattoni, 
publicado antes en los citados Archivi (A. II, fasc. TI, junio de 1941). 

En tres partes divide el autor su estudio. En la primera se de- 
cide por el oscilógrafo catódico como mejor aparato registrador, 
en razón de su frecuencia, forma, amplitud de los potenciales bio- 
eléctricos cerebrales y la manera de registrar. Pero no basta esco-. 
ger el electroencefalógrafo, sino que hay que evitar en la experien- 
cia las perturbaciones parásitas debidas a corrientes alternas, fe- 
nómenos internos del aparato, movimientos, sonidos y vibraciones 
mecánicas. El autor indica la manera de evitarlas. A continuación 
describe el aparato usado en el laboratorio de Psicología de la Uni- 
versidad católica de Milán y la técnica empleada en su manejo, y 
termina abogando por un oscilógrafo electro-magnético de pluma 
inscriptora, construído en dicho laboratorio. 

En la segunda parte discute las principales teorías que preten- 
den determinar la naturaleza de las ondas alfa o de baja frecuen- 
cia (en contraposición a las beta o de mayor frecuencia) y locali- 
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zar los centros de donde emanan, cuyas conclusiones principales son 
que se trata de una expresión eléctrica de la actividad espontánea 
de las células nerviosas de la corteza del cerebro; manifestación 
bioeléctrica de una actividad difusa según unos, o cireunscrita a 
uno o varios centros, según otros; subordinada a una función re- 
guladora de otros centros subcorticales que actúen por medio de 
las vías de asociación que los unen con los centros generadores y 
que finalmente en el ritmo de dichas ondas alfa influyen diversos 
mecanismos químicos, térmicos, etc. 

Descrito el procedimiento seguido por el autor para el estudio de 
la fase de las tensiones cerebrales, por la aplicación del método uni- 
polar en que el polo neutro se fija en el lóbulo de la oreja en suje- 
tos de bóveda craneal y tegumentos íntegros, llega a la conclusión 

de que la superficie del cráneo se puede dividir en dos regiones se- 
paradas por la línea equipotencial que pasa por el punto de tierra o 
lóbulo de la oreja y que aproximadamente es el arco que separase los 
dos tercios anteriores del tercio posterior del cráneo. En cada una 
de estas zonas las ondas alfa están en fase entre sí como lo acusan 
las curvas de los electroencefalogramas, mientras que se hallan en 
oposición las de una zona con las de otra y con las de una zona in- 
termedia de área variable en la que el fenómeno de la concordancia 
o discordancia de las fases varía y no es claro, lo que tal vez sea la 
prueba de que hay variaciones de intensidad o de posición del cen- 
tro generador, que el autor, en vista de las experiencias de Adrián 
y Yamagiwa, localiza en la región posterior del cerebro, creyendo 
que es subcortical. 

En la tercera parte pasa el autor revista rápida a lo escrito so- 
bre la teoría motora de la conciencia, y tras dar su opinión sobre 
el valor de las técnicas de experimentación empleadas por unos u 
otros autores y sobre las consecuencias de las investigaciones de 
los mismos, prueba que hay base para tratar de apreciar la tensión 
cerebral. a través de la caja craneal en ciertos puntos del cráneo, 
tanto mientras el sujeto se representa el movimiento como cuando 
lo ejecuta. Aunque los resultados han sido negativos, el autor cree 
inferir de sus experiencias que las ondas alfa no representan un 
correlativo psicofísico de los movimientos, y en cuanto a correla- 
ciones entre las ondas alfa y otros procesos psíquicos, sobre todo 
superiores, no cree —como se propone demostrar en trabajos su- 
cesivos — existan, salvo el influjo que sobre las ondas tienen los es- 
tímulos sensoriales. 

El último trabajo que trae el tomo que examinamos es del P. Ge- 
melli. Se titula Lo studio del reato como mezzo di indagimi nella 
valutazione del delinquente, y había aparecido anteriormente en el 
número de abril-junio de 1940 de la revista Jus. Comienza hablan- 
do de las diversas escuelas penalistas para ver su posición en la 
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valoración del reato. Detiénese especialmente a hablar del punto de 
vista de Carnelutti, según el cual no basta descomponer el reato en 
sus elementos, sino que hay que captar-la conexión de estos elemen- 
tos para formarnos un concepto recto del reato, y para lograr este 
fin aboga por el empleo del método comportamentista. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 


kx % 


Sobre el gran psicólogo Federico Kiesow, fallecido en 1940, ofre- 
ce la literatura científica más moderna dos trabajos: su 4Autobio- 
grafía, publicada en la Rivista di Psicologia (núms. 1 y 2 de 1942), 
de la que se ha hecho una tirada aparte (Cooperativa Tipográfica 
Azzoguidi, Bologna, 1942, XX), y la biografía del mismo publicada 
por su discípulo Mario Ponzo con el título de Federico Kiesow 
(1858-1940) en el Archivio di Psicologia, Neurolugia, Psichiatria € 
Psicoterapia (marzo, 1942, XX), del que se ha hecho una tirada tam- 
bién aparte en Milán. La primera, aunque preferentemente es la 
historia de sus estudios, no deja de traer alguna nota personal, 
como el interés que sintió siempre Kiesow por las cuestiones religio- 
sas y por la música, su ternura filial hacia su madre y sobre todo 
curiosas noticias sobre la vida privada de su maestro Wunat. 

De la lectura de sus páginas, en las que aparece lo aficionado que 
fué por los más variados estudios, se ve confirmado ante la relación 
por menudo que hace de sus alumnos más distinguidos, cómo fué 
un gran reclutador de colaboradores, para lo cual espigó entre el 
alumnado de las diversas Facultades, a quienes comunicó su espí- 
ritu serio y concienzudo de investigador. 

Dice de sí que si volviese a nacer dedicaría sus investigaciones 
preferentemente al problema del sentimiento y a la teoría de la sen- 
sación y de la percepción como un todo, es decir, a la teoría de 'la 
Gestalt, de la cual afirma que “las ideas fundamentales, en las que 
se basa todo el problema, no me inspiran mucha confianza, ni desde 
el punto de vista psicológico ni desde el epistemológico. Sin querer 
en modo alguno menospreciar los actuales resultados positivos de 
la psicología de la Gestalt, opino que es imposible explicar nuestras: 
experiencias, que siempre se nos ofrecen en forma más o menos 
compleja, sin presuponer sensaciones y sentimientos elementales, De 
ahí se sigue que la teoría de Wundt de una síntesis psíquica crea- 
dora no puede refutarse con la doctrina de la Gestalt, A mi juicio, 
la psicología de la Gestalt ha ido siempre demasiado ligada a la ob- 
servación de los fenómenos visuales, descuidando los demás cam- 
pos del sentido y su interacción. Actualmente parece que la palabra 
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Gestalt debe entenderse como una palabra clave, mediante la cual 
todos los más arduos problemas pueden resolverse inmediatamente. 
Pero hasta ahora estas palabras mágicas no han hecho jamás que 
la ciencia progrese”. 

Sobre la amplitud y variedad de los estudios de este alemán, ita- 
lianizado tan de corazón que durante la guerra del 14 al 18 pudo 
continuar trabajando en Italia rodeado de todos los respetos a que 
era acreedor, ambas publicaciones dan fe con la copiosa bibliografía 
que aportan de todos los trabajos editados por Kiesow, y a estas 
investigaciones es a lo que principalmente dedica Monzo su mono- 
grafía hablando de los estudios, tan famosos como meticulosos, que 
hizo sobre psicofisiología del gusto; especificidad de las sensaciones 
y fenómenos complejos en las percepciones cutáneas; expresión y 
naturaleza de los sentimientos, en lo que distinguió entre el dolor 
como sentimiento y como sensación, a diferencia de tantos que se 
dejan seducir por el sentido equívoco de la palabra dolor; confirma- 
ción de la ley de Weber y demostración de sus fundamentos en los 
procesos aperceptivos de confrontación; diferencias modales e indi- 
viduales en los tiempos de reacción; procesos psíquicos visuales y 
tipología eidética; hechos de la vida onírica; representaciones es- 
pontáneas; relaciones entre lo consciente y lo subconsciente; psico- 
logía individual y dé los pueblos y, aun extendiéndose a la antigiie- 
dad clásica, sobre el concepto del hado en la Eneida de Virgilio y 
el  dardviov de Sócrates; relación tan copiosa y varia que es el 
mejor elogio que puede hacerse de la vida de labor de esta gran 
figura de la Psicología contemporánea que tiene que llorar funda- 
damente su desaparición del campo de la ciencia. 
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El doctor Ernst Kraeschmer publica la décimasexta edición de 
su Kórperbau und Charakter (1942). La nueva edición de esta obra, 
publicada por vez primera hace veinte años, confirma los primitivos 
puntos de vista del autor con 53.000 casos observados. Viene ade- 
más enriquecida con temas nuevos o ampliados de indiscutible inte- 
rés, entre los que señalamos los de relación del sistema neurovege- 
tativo y funciones de secreción interna con la constitución; consti- 
tución familiar y transmisión de la misma por herencia; constitu- 
ción psicosomática de los gemelos y relaciones de esa constitución 
con la criminalidad. 

A. A. DE L. 
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El mismo autor ha hecho una tercera edición de su Geniale 
Menschien (Editorial Springer, Berlín, 1942). Esta psicología dife- 
rencial de los hombres de genio, interesante y enormemente amena 
e ilustrada con retratos de los personajes estudiados, ha tenido que 
ser reeditada por la aceptación que las anteriores ediciones habían 
tenido entre los admiradores de las doctrinas de su autor. 


A. A. DE L. 


El doctor Freiherr W. von Blumencron es autor de Infekt und 
Psycholab.litát (Múnch. Med Woch., núm. 36, pág. 97. Nachdruck, 
1942). Este trabajo trae los resultados de la aplicación del test de 
labilidad psíquica, por Jaensch y Mandowsky, de las lentes prismá- 
ticas, en orden al diagnóstico de la infección de la hipófisis. 
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Antropología actual de los españoles, publicada por el catedrático 
de la Facultad de Medicina de Valladolid, doctor Misael Bañue- 
los. (Editorial Científico-Médica. Barcelona-Madrid, 1941. 226 pá- 
ginas y 106 grabados, 30 pesetas.) 


Se trata de unas nociones generales previas, seguidas de una des- 
cripción de cada una de las razas integrantes de la población espa- 
ñola desde el punto de vista corporal y caracterológico: eurásica- 
mediterránea, cañamazo en que se bordan la nórdica establecida 
en el Norte hacia Galicia; la preasiática de Cataluña; la oriental de 
Andalucía y Levante; algo de la alpina, de la dinárica y de la ju- 
día; la dálica en Castilla y León; la de Cro-Magnon en Aragón y 
Navarra, fundidas todas en Castilla la Nueva. 

Al final hace la historia de la influencia de ellas en la historia 
de España. 

La obra es muy entretenida. Hay en ella mucho aprovechable 
y puntos de vista personales curiosos. No pretende su autor—y así 
lo confiesa—hacer una obra muy científica; pero, sin duda, puede 
su lectura provocar estudios más serios sobre semejante tema. 


A. A. DE L. 
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El delincuente y sus jueces, desde el punto de vista psicoanalítico, 
(Biblioteca Nueva, Madrid. 220 páginas.) 


Es la obra de un médico y de un abogado freudistas, Franz Ale- 
xander y Hugo Staub. De ahí su determinismo al hablar de la res- 
ponsabilidad, aunque no se explica que admitan unos que ellos lla- 
man “delincuentes normales” a quienes aplicar, no un método tera- 
péutico, sino las sanciones clásicas de la penología indeterminis- 
ta. Coincidimos con otros críticos en considerar no poco ilusorias 
las reformas que proponen del Derecho penal estos autores, no por 
irrealizables, sino por irrealizandas. Así suelen proceder los que pu- 
dieran llevarlas a efecto: dejándolas en el campo de los estudios 
teóricos y sin traducirlas a la práctica. 
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Psiquiatría, por los doctores J. Lange y Bostroem, traducida por el 
doctor Ramón Sarró y publicada por la Editorial Miguel Servit. 
(Madrid-Barcelona, 1942. XXXI, 475 páginas.) 


La escuela alemana de Psiquiatría es la que da el tono aun a 
la francesa, que antes tenía la primacía: de ahí la utilidad de esta 
traducción. Los primeros capítulos adolecen de obscuridad, debida 
al carácter abstracto de los mismos. En cuanto a ciertas afirmacio- 
nes de los autores sobre racismo y aborto, no podemos aceptarlas, 
sin más ni más, desde el punto de vista ético. 


A. A. DE L. 


MA 
A E 


E a 
Ls A 
pre 


SA ARÓN 


E tac A 
20d, DAN 


Fa 


"vamo YO ¿a 
a ¡nas dy DA an 
2 mbr AD 1h 
a ME lis tora ñ 
0 


ÍNDICE DEL SEGUNDO TOMO 


INDICE DEL SEGUNDO TOMO 


ARTICULOS Páginas. 
BARBADO, FR. MANUEL: ¿Cuándo se une el alma al cuerpo? 7-60 
BATLLÓN, MIGUEL, S. J.: El lulismo en Italia (Ensayo de 

A o AA 253-313 y 478-537 
CARRERAS ARTÁU, JOAQUÍN: Las «repeticiones» salmantinas 
LERATTOTUS OLER ANO OI TASAS 211-236 


FERNÁNDEZ, FR. ANTONIO: La última finalidad de las cosas. 539-559 
FRUTOS, EUGENIO: Contribución a una ontología de la 
FEO ARIASTORCU Rs tt od osa 61-78 
MARTINS, DIAMANTINO: La filosofía bergsoniana............ 315-346 
MEREGALLI, FRANCO: La filosofía contemporánea en Ita- 
lia. La historia de la Estética, según Menéndez y 


TAM A A O PAS E | 
PALACIOS, LecPOLDO EuLoGI0: Sobre el concepto de lo nor- 

AREA a A SA O RO NR E OO OS 237-251 
PÉREZ, QuintTíN: La perversión de un talentO....oo.omm.mmm...... 107-123 


NOTAS Y COMENTARIOS 


AGUADO, EMILIANO: La fortaleza y la Verdad. ooomiinininn... 593-603 
ALVAREZ DE LINERA, ANTONIO: Determinismo y determi- 
TADA Nora oo sas ooo 377-382 


BorILL BoFILL, JAIME: Autoridad, Jerarquía, Individuo... 361-375 
CEÑaL, Ramón, S. J.: Pedro da Fonseca (1528-1599). Su 


crítica del texto de la Metafísica de Aristóteles...... 125-146 
FERNÁNDEZ, FR. ANTONIO: La última finalidad de las 

Cosas E A A A A ROO LO 
GALvez, EpuarDo María: Posibilidad y contingencia...... 605-611 
PemMaARTÍN, JosÉ: Realismo tomista y crítica del conoci- 

ARI a AO OE SOS san des o 347-359 
== ESPacCto, Tiempo, CausalidAlcccccccccninn crreen cta nene aa 579-592 


RoIG GHRONELLA, J., S. J.: A propósito de una Filosofía 


AIAAEGTAS AA AAA 561-578 


646 INDICE DEL SEGUNDO TOMO 


Páginas. 


SIGUÁN, MIGUEL: En torno a las relaciones entre cristia- 
nismo Y ENLOSOMA ds aaa iaa 613-620 


7ARAGUETA, JUAN: Manuel García Morente (1886-1942).... 147-161 


BIBLIOGRAFIA 
BIBLIOGRAFÍA PSICOLÓGICA (A. Alvarez de Linera).....i...... 632 
Bess, H.: Psiquiatría pastoral. Traducción de Pedro 
Meseguer Sa O dad 195 
BERHIER, Emme: La philosophie et son passé (R. Ce- 
DA IS TN 408 
CASANOVAS, IGNACIO: Balmes: su vida, sus obras y su 
tiempo RACE Za 


CAFPARELLI, VICENZO: La sapienza di Pitagora. Vol. 1. 
Problemi e fonti d'informacione Cedan (R. Ceñal, S. J.) 173 
CARRERAS ARTÁU, JoAqUÍN: Historia de la Filosofía (A. 


AN O A RES O 631 
— Elementos de Filosofía aristotélico-escolástica (A. 

CAI a E E RTS A 416 
CORSANO, A.: 11 pensiero di Giordano Bruno mel sou 

SVOTORMIAIERTOSTOMNCON ACES O 178 
CorTS GRAU, JosÉ: Filosofía del Derecho. 1. Introducción 

groseológica (A? Gonzalez Alvarez 410 


Diez BLANCO, ALEJANDRO: Evolución del pensamiento fi- 
losófico. De Thales de Mileto a Martín Heidegger 


RACER E 169 
DxrIsSI, OCTAVIO N.: Filosofía moderna y Filosofía tomis- 

COX CGAA Dd ST E 412 
DurGa, Miss N. BHAGVAT, M. A.: Early Buddahist Juris- 

PIULENCEACR APA 394 
DEZZA, PAOLO, S. J.: 1 Neotomisti italiani de XIX secolo. 

LAFEUOSONAN CONECTE ACCES 405 
GARRIGOU-LAGRANGE, O. P.: Dios al alcance de todos 

A 418 


GENTILE, MARINO: La Metafísica presofística. Con un 
appendice su il valore clasico della metafisica anti- 
CURA. CEA a EN 177 

GENTILE, GEOVANNI: 1l pensiero italiano del Renasci- 
miento. Terza edicione accrescuita e riordinata (R. 


COS A O 178 
GILSON, ETIENNE: La Filosofía de la Edad Media (A. 
CATA PIO 414 


GONZÁLEZ-PALENCIA, ANGEL: El Arzobispo don RUMAdS 
deL lELONEAGONZALCTACA LECHO 135 


INDICE DEL SEGUNDO TOMO 


GÓMEZ IZQUIERDO, ALBERTO: Análisis del pensamiento ló- 
gico 
ITURRIOZ, Jusús, ES "d El hombre e su y metafísica. (Angel 
COnzalez RAI dto 
KEELER, Leo W., S. J.: The problem of Error, Fron Plato 
CONEA TRIOS ENEE A 
KLAGES, LupwIG: L'anima e lo spirito (Alvarez Linera).... 
LAZZEBORINI, VIRGILIO: La formacione del pensiero car- 
TESTAORENLONS COLAS TECOS OR 
MAGDALENA, ANTONIO: Sulla ta ionica de Talete 
UFELACUA CORRO A Rs 
MINGUIJÓN-ADRIÁN, SALVADOR: Los intelectuales ante la 
MENCIONAS OCEANIA ZAS A 
MANCINI, Guio: L'Etica de Zenone a Crisippo (R. Ce- 
MESS Ut O E AS OO 
MASAVEU, DR. Jalme: Nueva dirección española en Filo- 
SOMO Ce De e cito vena IAS: 
MvystIC TEACHING OF HARIDASAS OF KARNATAK by A. P. Kar- 
markar M. A., Ll. B. N. B. Kalandami, Karnatak 
WIAYADATIIAARER DA NO 
RAMÍREZ, J. M., O. P.: De hominis beatitudine traciatus 
UREOLONCUS MIRE] AO 
SANCHO IZQUIERDO, MIGUEL: Tratado elemental de Filoso- 
fía del Derecho y principios de Derecho Natural 
CAY O io ad 
TyeIrY LEO, O. S. B.: Speculativum practicum secundum 
SANELONE MO MINAS PALACIO ae 
“YYELA UTRILLA, FRANCISCO: Las concepciones político-so- 
ciales contemporáneas (José Díez García). .oo.coc.c......: 
ZARAGUETA, JUAN: Pedagogía fundamental (González Ca- 
rreño) 


647 


Páginas. 


186 


630 


285 


165 


418 


290 


